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INAUGURAL ADDRESS 


Sehr geehrte Damen und Herren, liebe Freunde des hl. Gregor von 
Nyssa, 


es freut mich sehr, Sie heute abend als Bischof der Erzdiózese 
Paderborn und Magnus Cancellarius der Theologischen Fakultät an 
diesem traditionsreichen Ort herzlich willkommen zu heißen. 

1614 von Fürstbischof Dietrich von Fürstenberg gegründet, dient 
diese Universität seit nunmehr fast 400 Jahren nicht nur der Ausbildung 
des diózesanen Klerus und der Theologen allgemein, sondern hat 
von jeher die Wissenschaften gepflegt und sich dafür eingesetzt, den 
Geist Christi in unserer Welt zu verbreiten. 

Ich darf nur an den wohl berühmtesten Professor dieser Institution 
erinnern, Friedrich Spee von Langenfeld, S. J. (1591-1635), der hier 
von 1629 bis 1631 als Professor der Moraltheologie lehrte und dessen 
mutiges Eintreten für die Menschenrechte — auch wenn man dieses 
Wort damals noch nicht kannte — im Geiste Christi und der Kirche 
unsere Welt nachhaltig verändert hat. Sein 1631 publiziertes berühmtes 
und für die Überwindung der Hexenverfolgungen welthistorisch bedeu- 
tendes Werk “Cautio criminalis?" entstand an ebendiesem Ort. 

Ich darf auch an so herausragende Professoren wie Norbert Peters 
(1863-1938) erinnern, dessen bahnbrechende Studien zum Alten 
Testament seiner Zeit so weit vorauseilten, daß sie es schwer hat- 
ten, unmittelbar akzeptiert zu werden, ohne daß er es sich verdrießen 
ließ, ın Treue zur Kirche weiter zu forschen und zu lehren. Heute 
sind — wie so oft — seine Gedanken grundlegendes Allgemeingut der 
Theologie. 

Auch der hl. Gregor von Nyssa — Sie wissen es selbst — hatte es 
zu seiner Zeit nicht leicht. Von seinem álteren Bruder Basilius dem 
Großen in theologisch schwieriger Zeit zum Bischof von Nyssa ernannt, 
mußte er für Jahre ins Exil gehen, weil er auf seiten der Orthodoxie 
unbeirrt den wahren Glauben gegen jede Háresie verteidigte. Gerade 
diese Standhaftigkeit verhalf aber nicht nur der wahren Lehre zum 
Sieg, sondern ließ ihn persönlich zu einem der großen Theologen 
und Heiligen seiner Zeit werden, einem der einflußreichsten Väter 
auf dem Zweiten Ökumenischen Konzil in Konstantinopel 381. Was 
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aber Gregor von Nyssa und alle großen Kirchenlehrer darüber hin- 
aus auszeichnete — und das Thema des Kongresses, die “Homilien über 
die Seligpreisungen”, bezeugt es — ist das pastorale Wirken seiner 
Person. Er war nicht nur zu Recht als scharf denkender Philosoph 
und Theologe bekannt, er war vor allem Seelsorger und Prediger. 

Das, meine ich, ist und bleibt die Hauptaufgabe aller Theologie: 
die Verkündigung des Glaubens in einer der jeweiligen Zeit angemesse- 
nen Form. Die Menschen waren es, die Gregor von Nyssa am Herzen 
lagen, für sie war er Theologe und Bischof. Und wenn ich dabei 
von den Menschen spreche, tue ich dies ganz im Sinne der Kir- 
chenväter. Trotz aller Kontroversen und Spaltungen schon zu ihrer 
Zeit sprachen sie immer von der “Oikumene” im Sinne der ganzen 
bewohnten Welt, die als ganze von Christus erlöst ist. 

Die Gregor von Nyssa-Kolloquien sind ein lebendiges Beispiel für 
eine im besten Sinne praktizierte Okumene, wie sie uns hier in 
Paderborn besonders am Herzen liegt. Sie kommen aus den unter- 
schiedlichsten Regionen der Welt und vertreten ebenso unterschiedliche 
Bekenntnisse. Das hindert Sie aber nicht, in brüderlicher Gemeinschaft 
Gregor von Nyssa zu studieren und sich von ihm zur Einheit des 
Geistes führen zu lassen. 

In diesem Sinne wünsche ich Ihnen, daß das “Achte Internationale 
Gregor von Nyssa-Kolloquium”, das sich nach Chevetogne, Leiden, 
Münster, Cambridge, Mainz, Pamplona und St. Andrews nun hier 
in Paderborn trifft, Frucht bringe für Ihre Studien, für Ihr Leben, 
für die Einheit der Kirche und die Verständigung der Völker. 


The Most Rev. Johannes Joachim DEGENHARDT, S.T.D. 
Archbishop of Paderborn 
and Grand Chancellor of the Theologische Fakultät Paderborn 


PREFACE 


Members of the Eighth International Colloquium on Gregory of 
Nyssa came from various lands and universities, conscious of the 
work which has fallen on Professor Hubertus Drobner in planning 
and organizing it, and we are grateful to him. Previously such events 
occurred about four years apart. This time it has taken eight years 
since we met in St Andrews. We are the more grateful to Professor 
Drobner and to the University of Paderborn, but for whom the series 
might have quietly died. 

This is now the Fighth Colloquium in the series. It is held eight 
years after its predecessor, and is considering a collection of eight 
homilies. Our patron saint, Gregory of Nyssa, began his eighth homily 
of the collection we are studying with a meditation on the significance 
of the word ‘Eighth’: it signifies, he says, life and resurrection. I am 
sure he would approve if we too take this number as a happy omen, 
predicting resurrection and life for our studies. 


Stuart George HALL, Opening of his inaugural lecture to the Colloquium 


The Ninth International Colloquium on Gregory of Nyssa will meet in 
Athens, 7-12 September 2000, by invitation of Professor Elias D. Moutsoulas, 
Department of Theology, Theological Faculty, National and Kapodistrian 
University of Athens, University Campus, 15782 Ano Ilissia. Its general 
theme is appointed to be “Jesus Christ in the Theology of St. Gregory of 
Nyssa”. 
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PROLOGUE 


CAPPADOCIAN VOICES: TWO POEMS 


Wiliam Harmless 


Patristics and contemporary poetry seem an unlikely combination. 
In the poems you are about to hear, I have tried to combine my 
knowledge of the former with my love for the latter. 

Both poems employ a popular 20th-century genre: the so-called 
“persona” poem. In this form, the poet writes under a mask — whether 
that of a fictional character or, more often, that of a figure from 
the past. The art, in part, is to suppress one’s own voice, to disguise 
it, and to make another’s words one’s own. This genre has been 
used to great effect by poets ranging from T.S. Eliot and Ezra Pound 
to Robert Lowell and Richard Howard. The contemporary master 
of the genre is the American poet Norman Dubie, whose personae 
range widely: Ludwig van Beethoven; the Czar Nicholas; a 19th- 
century Jesuit missionary wandering the Dakotas; a nameless woman 
in a turn-of-the-century leper colony. 

These two poems of mine - one written in the voice of Gregory 
of Nyssa, the other in the voice of his friend Gregory of Nazianzus — 
play on favorite Cappadocian themes. Before writing them, I went 
through the works of each Gregory and made long lists of images 
that I found scattered about their writings. These images became 
my palette, so to speak. I tried to paint, as much as possible, with 
Cappadocian colors. But the finished portrait, as you will spot, is all 
my own. 

In a sense, one could consider these two pieces part of a vener- 
able patristic tradition: the art of forgery. But, as you know, the 
forger’s goal is to escape detection. With this expert audience, I 
doubt I'll succeed. 


XVIII WILLIAM HARMLESS 
THE APOKATASTASIS 


Letter of Gregory of Nyssa 
to Ambrose of Milan, 387 AD 


Friend, I too had thirsted for flight: 
to rise at first light 

far from the hawking and market clatter, 
far from the press of litigants, 
Arian polemicists, 

and chameleon courtiers. 

I too had yearned to retire. 

I chose, as you know, 

to nest here: perched 

within the dark honeycomb 

of Pontus’ volcanic caves. 

And my desire: to step out 

each morning in the sudden light, 
and there to stand fixed, 

a translucent beggar, 

lifting up my hands 

in the lemony air. 


True: each day 

I get to watch the way 
the light burnishes 

our brackish Black Sea 

to a turquoise sheen. 

The air often thickens 
with the musk of crocuses. 
Spring water Jets off the cliffs, 
and a fine mist flickers 
down into still pools 
which glisten like olive oil. 
But my pores never seem 
to drink in the epiphany. 


Though I keep company 
with mountain goats 
and wildcats, I still 
lumber around like 

one of the local 

water buffalo. You must, 
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therefore, envy my locale 

and not my heart. You see: 
fragments of memory — 

those terra-cotta shards 

that I, in my zeal for ascesis, 
once consigned to the ash heap — 
have returned from exile, 

one by one, to denounce 

my mime of integrity: 


I again mark vigil at my sıster’s bedside. 
Her pallor ıs dull wory, 

her face, gaunt like a stage mask. 

and I feel, by turns, frightened, 

bored, annoyed at her harping 

for goat^s milk. There is 

an odd distance in her voice 

as she details the final fog 

that sifis her mind. 


I am again the seven-year-old 

barraged by emerald pine-cones 

for daring to follow my brother and his gang 
to their pine-thicket fortress. 


Again I press to my chest 

my only child, a cherry-red stillborn. 
Again my tears baptize her, 

though her fine-featured fingers 

stay clenched in a fist 

and her sealed eyes 

blot out the light. 


Again I stroll in the courtyard with Theosebeia — 
she vanished, you know, some years after we marned. 
Im held fast by her dark eyes, the flutter 

of her hands, the glints of light 

which flit through her dark-as-wet-bark hatr. 

Ive whitewashed all memory of her moods, 

her fegned ignorance, her prattling. 

Instead, it ıs our wedding night, and I lean 

beside her, picking over the platters 

of quail, olwes, hazelnuts. 
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Again I wake beside her as the moonlight washes m 
an open window and grays the tangle of her hair. 
She morstens my neck with her warm shallow breath. 
Her mouth, a dreamy stupid O, sucks in the dark. 


I turn all the had-to-be’s 

and might-have-been’s 

over and over in my hand, 
run my fingers over 

their scarred underside. 

I cannot make them cohere. 
It’s as though I were climbing 
sand dunes falling 

back with each lunge forward, 
as though I were drifting 

on a turquoise sea 

with a ship’s pilot 

vulnerable to epileptic fits. 


* * kxk * 


This morning I plucked blackberries. 

They purpled my lips and hands 

giving my scribe an excuse to accuse me — 
and not unjustly — of eating 

some of his wet-ınked vellum. It is true: 

I live on a diet of venerable texts. 

I chew hours on their honey glaze 

and tart theory, if only to crack open 

the Spirit’s riddling, to decipher 

his muted clues and occult codes. 


You see, I hunger to uncover, somehow, 
how an artisan God will again inlay, 
tessera by tessera, the mosaic 

that was our ancestral face. 

But I am an apprentice, 

a collector of crystal slivers 

and incapable of shoring up my scatter. 
I am consumed by the apokatastasıs. 
The texts which treat it 

are unintelligible squiggles. 

Like you, I fear its pangs, 

its procession of plagues, 
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earthquakes, and dragons, 
its green angels and collapsing stars. 


Once I reasoned: since evil 

is no substance and cannot exist 

apart from choice, surely when all choice 
resides in God, evil 

will vanish. Now I am less sure. 

We may be beyond his artistry 

for we have a darkness all our own. 


Have we not seen too many slavers, 
drunks, misers, idolaters, adulterers, 
swindlers, rapists, sorcerers? 

Have we not happened on parched 
carcasses of infants left on 

hilltops for buzzards and sun? 

Have we not too many times watched 
the landed buy the beggar hordes’ favor 
feeding them with a day of gladiators? 


Once, years ago, a centurion 

and his cohort bivouacked in Sebaste. 
From his satchel there dangled, 

like gold apples, seven severed heads — 
trophies of the Armenian campaign. 
The centurion had sown shut their eyes 
and mouths and braided their hair 
together into a single strand. 

Their skin had become taut, 

leathery, so that their faces 

forced tight-lipped smiles. 


* + x x 


At dusk I saw a heron fly out 
from the orange orchard. 

I’ve seen her before, 

diving for fish, 

hour after hour, 

to feed her nestlings 

in the nearby cliffs. 

This evening her wings 
sparked in the amber air. 
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I know: I can be too severe — 
as though we were only 
figures on fired clay, 

dancers fixed mid-step 
beneath the glaze 

of a hollow amphora. 

No, we too have wings 

that spark in the dying light. 


We are God’s dark mirror, 

icons of the imageless. 

His darkness is the air we breath, 
his silence, the echo we dream in. 
Fish may dart and flicker, 

but water shackles bind them. 
Hawks may wheel in the blue light, 
but they remain forever leashed 

to a narrow arc of air. 

But we — we pulse 

with an alien, intimate infinity. 
Sated we hunger, quenched we thirst. 
We are desert stock 

accustomed to the glare. 

We carry Sinai within us, 

and its peak — if it has one — 

is forever crowned 

in a dark cloud 

pregnant with light. 


PERICHORESIS 


Letter of Gregory of Nazianzus 
to Gregory of Nyssa, 362 AD 


To my God-beloved, God-seeking second self 
And friend, Gregory, from Gregory, greetings in the Lord. 
There is here in Pontus a special darkness, 


Darker somehow, stiller: each evening, 
The day’s last light — purple ribbons slithering 
On jags of sea — gives itself over to soft soundings: 
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To hushed sea whiterush and sandspill, 
As regular and regularly fitful as an old 


Man's breathing, or to a wind that skims 


The hills, that finds in the moist pines 
A voice, and then, when voiced, drops off 
The overlook down to that whitewashed fishing village, 


Recently abandoned, to bathe it in an eloquence 
Of pinescent. The applause: the sway 
Of strung-up fishnets, fresh warps 


And cracks in the water-fattened wood shacks. 
Once it’s dark, dolphins enter the bay and sing. 
Ive taken to swimming late at night, alone. 


x * x x 


Im not myself. You've no doubt heard the news: 
The ‘tyranny’ father’s imposed on me, impressed 
Like a seal on my soft self — I mean, the forced 


Ordination as my father's presbyter, though I'm 
No one's, least of all, father's elder. It was 
The culmination of one of his ancient ambitions: 


To make me him and him me. For an hour 
After the epiclesis, the wind ranted in the sycamores. 
Ever since, l've been as fluid as the tide, 


An ether self always slipping out of my sphere. 
I become whatever I see: a horse at full gallop, 
A lamp flickering, a gull suspended in blue air, 


Green wood hissing in a bonfire. I keep leaking 
Out of myself, as if fishoil out of some amber goblet 
From Antioch, for as the Spirit, the wild Hypostasis 


Of the Three, the water-voiced One, seizes, sweetens 
This shell of me as its indwelling, as it passes 
Into me and I into it, this ‘P — this airy ether ‘P — 
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Seems to vanish, a mistdrop slipping in a graygreen sea. 
At night, I shake like some Phrygian mantic. 
A week ago, I fled, left Nazianzus for Pontus. 


About halfway, I was ambushed by a downpour. 
It rained thickly, so thickly I felt I had to breathe 
Underwater. The clumped-up black earth of one 


Fresh-plowed field clung to my feet and I clomped 
For miles as if in oversized shoes. Your brother, Basil, 
My second self, has taken me in, and the cenobium 


He’s garnered here in Pontus has given me hospice: 
A dry cell, hot broth, time alone. They're ‘athletes,’ 
God-becomers, all. Pm less lost. There is a silence 


Here like that before one of our Cappadocian earthquakes. 
Still, it wearies me, this flesh-shackle. Pm not myself, 
Or at least, no more the self I seem or was. As always, 


Locals mistake me for you or for Basil. What is it, 
My look or my air, my seeming, my scent, that l'm taken 
For your image or construed as Basıl’s spirit? 


Was it the years at Athens, too long reciting too many 
Of the same books, enduring too long too many of the same 
Teachers, leaning too long together at table, drunk 


And laughing, leaning circle-wise like the three drunk 
Angels Abraham hosted at the terebinth at Mamre? 
Have we so melded our selves that we're thought 


Wrought from the same claystuff, that we're co-heirs, 
Co-owners of the same plot, differing only one from another, 
Not in essence, but in relation — you and Basil, brothers, 


And I, friend to both, that though three, though distinct, 
We're so much the same that we can swap predicates: 
I, taken for pohtic, and you, long-winded, and Basil, heady. 


Still, I cannot purge myself. Even Basil I fear, 
Fear his endless contrivances, his dreams for fishing 
Cappadocia out of its Arian slumber, for clearing 
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Its gills with mountain air. He is not above 
Making a plectrum of me, a quill of you. Pm 
No monk, have no stomach for vigils and fasts, 


For pillar perches, for sharing a den with lions, 
For donating my few books to the library in Caesarea. 
Though ill-suited to such sacred athleticism, 


Mountain life is better than the shepherding 
That father wants to tie me to. I am, like you, 
A mere calligrapher of the Word, and lack the will 


To be a helmsman at the tiller in such seas as these. 
I am an eloquent stutterer, a white sparrow 
Who flies north at the first hint of winter. 


* kx * x 


Basil, too, is at work, like you, dictating a work 
Against mongrel dialectics — I mean, of course, 
The half-breed word-juggling of Eunomius, 


Bishop and mongrel of Cyzicus. You know 
The pedigree: halfson of Arius, stepson of Aristotle. 
He fancies himself some new-, some greater-than-Adam, 


Predestined to lavish clear and distinct names 
Not, as Adam did, upon earth things 


But upon God in his inmost indwellings. 


A master of divine genealogy - of course, self-appointed — 
He claims a lurid certainty about the generation 
Of the Son, as if he — Eunomius — had been the attendant 


Midwife at the divine begetting, and his findings: 
Surprise! Arius, and not Nicaea, was right after all: 
“There was indeed a when when He - the Son — was not”. 


Dear Eunomius knows nothing of swimming in the dark. 
With somersaulting turns of phrase, he claims the Son, 
Because begotten, is some mere creature, utterly unlike 


The Father, a claim he claims allegedly in defense, 
In reverence of the Name he claims we three profane, 
The Uncaused Cause of all. He reassures all 
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Of the Son’s dignity: that, though a creature, He is 
At least wrought of finest substance, a gold mosaic 
Of dawnlight, pure, airy, but — alas — not of divine stuff, 


Which is, of necessity, indivisible, and by definition — 
Or his, at least — unbegotten. Mad simpleton, he dredges 
A chasm between Father and Son, cleaves God from His Word 


As if the Father were alogos — mindless and mad -, 
As if the Son were some airy angelic creature 
Too lowly to salvage us and too lofty to lift us up, 


As if it were some creature that made potent the waters 
Of our rebirth, as if to some creature we lift up 
Our hands and pray “Kyrie”. The fleas of Eunomius 


Have infested Constantinople: If in the market you ask 
The price of bread, they tell you the Father is greater 
And the Son subject to Him, or if you order a bath, 


They reply the Son is made of nothing-stuff. 
Eunomius knows nothing of night and swimming 
In the open sea, alone. Once when traveling 


From Origen’s old school in Caesarea to the catechetical 
Center in Alexandria to see the old Lion, Athanasius, 
Fresh from the desert and his third exile, I stopped 


South of Jericho and swam in the Dead Sea. It's so glutted 
With salt that you cannot drown, even sink. Eunomius 
Would love such security. The salt puckers, parches 


Your flesh worse than a sandstorm, and if you swallow 
The water, as I did, you wretch your guts dry. 
I do not fear God's dark and his dancing, 


His dusky hives and dark sweet combs. And 
To Eunomius and his dialectical circus troupe, 
I reply: God from God, Light from Light, One from 


The Other, and Both One, not One made up of Two, but One 
In the Other, because in the Both, there is no otherness. 
To them, I say: Praised be the Son, the Logos, 


TWO POEMS 


The First, the only begotten, first-born from the dead, 
He who, though prior to cause, submitted to cause, 
Who, though as God remits sin, was as man baptized, 


He who fed thousands but once hungered, who hears 
Prayers but once prayed, who wipes off tears 
But once wept, who was for silver sold, but was 


As our ransom spent, who was for us bloodied, 
But has every wound healed, who, though bound 
In swaddling cloth, has off-stripped the grave’s 


Swathing bands, who, though of God begotten, was born 
That we, though born, might in his name be of God 
Begotten. It is night. There's a light pine wind 


And the moon cowers below the horizon. From my hut 
Near the cliffs, I can see neither heat lightning 
Nor the slithering torchlight of the triangle-sailed 


Ships of the local fishers. One moonless night like this, 
I swam to the edge of the bay and began treading water. 
I heard at first only my breath and the water which trickled 


Down my face and plucked the surface which rose and fell 
In short shallow swells. The surface currents ran 
Warm enough, but my toes could touch patches of cold. 


Suddenly I sensed — due, I suppose, to well-tuned night-vision — 
A large sleek creature, maybe creatures, circling swiftly, 
Circling around me, and I at the center of its or their 


Whirlpool. I panicked, thinking it or them 
Some lean leviathan or seasnakes, some relic of chaos 
Hungering to swallow my flesh whole. I heard 


Then the clicking, plucking chatter-song 
Of dolphins, and laughed. They sang on, 


Perhaps three of them, weaving counterpoint 


In a tongue with words like words I knew, 
Or half-knew, but could not grasp. I slowly 
Began to breathe again and let myself buoy 
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Up and lay lightly on my back, all the while, 
As 1f out of myself, sensing how odd this treading 
The surface of what must be a thousand-cubit depth. 
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I. IHE TEXT 
A. The text of the GNO edition 


When in 1990 the Seventh International Colloquium considered the 
ten Homilies on Ecclesiastes, the work of translation, which I shared 
with Rachel Moriarty, had thrown up a large number of points 
about the text. We had in a number of places found it necessary to 
diverge from Paul Alexander in his generally admirable published 
text: we punctuated sentences differently, divided paragraphs differently 
to clarify Gregory’s argument, and in a few places adopted different 
readings of the Greek. Having adopted these changes in the trans- 
lation, we found it necessary to justify our procedure.! There were 
various reasons for making so many changes. They included the fact 
that my own approach to textual criticism is more conservative than 
Alexander’s, and the particular problems caused by the very strange 
version of Ecclesiastes in the Greek Bible. 

With the Homes on the Beatitudes Y have stuck more closely to the 
printed text published by John F. Callahan.’ His Preface sets out in 
detail the analysis of the MS tradition. Of the Greek MSS collated, 


! In Ecclesiasten Homiliae, ed. Paulus ALEXANDER: GNO V, Leiden 21986, 195-442; 
Stuart George Hatt, Adjustments to the text of Gregory: Gregory of Nyssa, Homilies 
on Ecclesiastes. An English version with supporting studies (Proceedings of the 
Seventh International Colloquium on Gregory of Nyssa [St Andrews, 5-10 September 
19907), ed. Stuart George Hatt, Berlin-New York 1993, 1-11. 

? GNO VII/2, Leiden-New York-Kóln 1992, 75-170. 
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67 are set aside, after collation with the six principal MSS, as hav- 
ing no significant contribution to make. The remaining six fall into 
two groups of three, the groups representing two sub-archetypes des- 
ignated ® and V. To ® is closely related the very early Syriac ver- 
sion. From these one may confidently reconstruct the archetype of 
the whole tradition, itself thought to be of the 5th or 6th century. 

In considering the text for translation, no changes have been made 
in the wording of the Greek. There are however two places where, 
in my view, the addition of a single word would greatly ease the 


reading. At 107,19-21 we have: 


deikvvct A6 TOD Aóyou N ovCvyia Ott tfjg npóg TV TAapaKANOoW avagopàg 
tò nevdeiv goti paxapiov 


The structure of the saying shews that it is because of being borne 
upwards to comfort that sorrow is blessed for them. 


But can a simple genitive bear this meaning, ‘because of’? Two 
scribal attempts to ease the reading appear in one group of MSS: 
dua tiv... avagopav VM and ti... avagopà& (dative) W. Neither of 
these is likely to be other than a secondary correction. For my part, 
I draw attention to the preceding sentence (107,17-19): 


oùkodv ıd toto naxapıleı d Aöyog tò zévÜoç, où Ov EavTO kpivov civar 
uaxdapiov GAAG Sia TO E ÉKELVOU napayıvóuevov 

The reason therefore why the Word calls sorrow blessed is not that he 
judges it blessed for its own sake, but because of what comes from it. 


I suggest we add £x before tfjg rpos thv napaKAnow àvagopac, ‘aris- 
ing from, as a consequence of, being borne upwards to comfort’. 
My other suggested addition is that of towdro at 132,20, discussed 
under punctuation below. 

In the translation I experimented with breaking up Callahan’s very 
long paragraphs, but did not pursue it. Callahan divides each homily 
into 5-8 paragraphs. I have numbered all these paragraphs of 
Callahan’s. In the couple of places where I have split his paragraphs 
in two I have not numbered the paragraphs I have thus created. 

There are a few departures from Callahan’s punctuation of the 
Greek text: 


132,20 f 
rıKpog deonörng ô Buds: ToLodrog &AXoc ó qOóvoc- tò utooç, tò kað’ brep- 
ngaviav nadog Avoc@àne Tç Kal Gyptoc tópavvoc 
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Wrath is a harsh master, malice another like him; and hatred, the pas- 
sion of pride, is a mad and savage tyrant. 


I would, both in Greek and in English, exchange the comma and 
the colon, so that tò pîcog goes with 6 wBôvos, to which it is more 
akin, rather than with the sin of pride. The translation then reads: 


Wrath ıs a harsh master, malice another like him, <which is> hatred; 
the passion of pride is a mad and savage tyrant. 


One might suggest, though there is no warrant in the MSS, that 
totoOto has fallen out before to picos. The original would then read: 


nıkpög deonörng ó Buds: toiodtos GAAOS 6 PBdvoc, (torodto) tò Pico: TO 
kað’ drepnpaviav nadog AvoowmôNc tic Kal dyplog Topavvoc 

Wrath is a harsh master, malice another like him, so is hatred; the 
passion of pride is a mad and savage tyrant. 


155,13-14 

Here I remove the stop at the end of the line, and take xowa toto 
Kai tod Quod Kai tod Oaiuovos as the conclusion of the preceding 
sentence. The effect is two sentences similarly constructed (155,10-16): 


The eye of the demon-possessed is bloodshot and rolling, the tongue 
is wild, the speech rough, the voice a harsh dog-like bark; these things 
are common to rage and demon alike. Agitation of the head, impul- 
sive movements of the hands, shaking of the whole body, unsteady 
legs, — either of the two conditions can be described in such a way. 


155,18 

I was unable to make sense of ócov éAeeivotepov in 155,19 unless 
the clause were attached to what precedes, rather than being sepa- 
rated by a colon. The matter is made more difficult because it is 
impossible to render the construction tocodtov ... 000v literally in 
English: one must paraphrase. I render (155,16-20): 


The only distinction to be drawn between the one and the other is 
the extent to which the one 1s a voluntary evil, while the other afflicts 
those to whom it happens without their consent, and the extent to 
which falling into misfortune by one's own choice is more wretched 
than suffering something against one's will. 


158,1-3 Callahan punctuates: 


tà yàp Eendavarıa TOV &nreyvoouévov oneta, Tadra, ià PBdvov éxtetnkótoq 
TOAAGKIC yivetot, óg0oAuoi Enpoi x... 
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The deadly marks of the things denied, these often become (sc. the 
marks) of one shrivelled up by reason of envy: eyes withered, ... 


We should move the comma to precede onueîa, producing a typi- 
cally Gregorian construction; gridavatia is a noun: 


tà yàp exiBavatia TOV dreyvooutvov, onueta toto, dià PBdvov EKTETNKOTOG 
TOAAGKIC yivetor, 0pdaApoi Enpoi kA, 


The deadly effects of the things denied, these often become the marks 
of one shrivelled up with envy: eyes withered, ... 


In the translation the sentence has been simplified by omitting ‘these’. 


B. Gregory’s scriptural sources 
1. Scriptural and other annotations 


The text contains many quotations and paraphrases of scripture, and 
many unspecified allusions. Callahan's practice is to notice the scrip- 
ture texts where Gregory states that he is referring to scripture, and 
to notice them with the formula cf., confer, where the scripture is 
apparently used. There are inevitably many places where one dis- 
agrees with the selection, or the choice of text, which Callahan has 
made. You will therefore find in the translation that some references 
are omitted, some added, and some changed. Here I note a few of 
the changes. 


78,16 

Callahan notes as sources for tov iouevov rnäoav vóoov kai räoav 
nadaxkıav Psalm 102,3, Deuteronomy 7,15, and Isaiah 53,5. He has 
missed the obvious one: Matthew 4,23 has depanedwv nGoav vócov 
Koi n&oav noAarklav Ev TH að. This is quite important, since it is 
a rare case of Gregory alluding to the narrative context of the mate- 
rial he is expounding from Matthew 5,3-10. 


78,17-18 

For tov tac Kodeveias Nuov Avaraußavovra xoi tàs vócoug Baota- 
Covta Callahan notes ‘cf. Matth 8,17; Is 53,4 sqq.’ His reference to 
Isaiah is in fact misleading, since Gregory’s wording ıs based on 
Matthew’s version of Isaiah 53,4 f: Aùtòc tac dobevetac nuov EAaßev 
Koi tàc vóoovc Báotacev. Isaiah 53,4 in the LXX has not one word 
in common, though there are slight similarities in 53,5. 
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91.22 

Gregory here quotes 1 Corinthians 2,9. Like Matthew at 8,17, St 
Paul purports to be quoting Isaiah. But Gregory’s text ıs so far away 
from the LXX that only a reference to Paul is correct. 


93,1-7 
Callahan has here accidentally missed a direct quotation from ‘the 


Apostle’: 1 Thessalonians 4,17. 


105,22-24 

Callahan says ‘cf. Gen 2,8-9'. He should add Genesis 1,27 for kat’ 
cikova, Beod ... nenAacdoı tov GvOporov. I would like to think that 
Gregory's katatpveav at 105,23 reflects the Sixtine reading of Genesis 
2,15, Ev tÂ rnapadelow tfjg tpvofig, but it is hardly convincing (cf. 
Genesis 3,23 f. LXX). One should perhaps add also at Gregory 


105,27-28 an allusion to 1 Corinthians 15,49, tiv eikova tod 
ENOVPAVLOD. 


128,28 
[LPOG TO EOWTEPOV TOD Kataneraouarog deserves a reference to Hebrews 


6,19 eig 10 Eowrepov Tod kataretacuatoc, or (less probable) to its 
sources in Leviticus 16,2.12. 


142,19 f | 

Here there is a clear reference to the words of Jesus in Luke 17,21, 
h Poaordeia tod Oeod évtóg buv £otıv, which Callahan should have 
noticed. 


147,12-14 

Where Gregory says that Christ cures cowardice by teaching peo- 
ple to despise death, Callahan finds allusions to Matthew 10,28.39 
and elsewhere. It might be better to bear in mind that the previous 
examples which Gregory has just used of Christ’s inward and spir- 
itual principles superseding external law (146,26-147,12) have been 
from those which follow close on the Beatitudes in the Sermon on 
the Mount, and in their scriptural order (Matthew 5,21-22.27- 
32.39-40). It might be better to assume that he has immediately in 
mind the instruction to love enemies and pray for persecutors (Matthew 
5,43-45). This is perhaps confirmed by the (admittedly vague) allu- 
sion to the final part of the Sermon on the Mount (Matthew 7,16-20) 
in the conclusion to Gregory’s argument here (147,14-17). 
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Callahan also adds references to material reflecting or borrowed from 
passages in Plato, Aristotle and other non-Christian writers. These 
are not included in the translation. 


2. Gregory s text of scripture 


Gregory quotes words and ideas from scripture without precision. 
At 140,3 the Lord's word to Moses is quoted as "Eyvov og napa 
ravtas. The LXX of Exodus 33,17 has oi5& og napà navtoc. This 
is clearly a slight misquotation, of no textual interest. Similarly there 
is confusion at 118,7-9, where he completes a quotation of the words 
of God from Isaiah 42,8 with a clause from Exodus 3,15, and then 
adds from ‘another place’ words from Exodus 3,14. Gregory even 
slides about in his wording of his preaching text, the eighth Beatitude. 
He substitutes Evexev éuod for Everev dikaroodvng at 162,3 and 168,15 
without explanation or apology, and swings back to the correct text 
at 163,23. Occasionally however Gregory’s variations may be significant; 
if they agree with some other sources, the reading is worth noting. 


122,8 f 

In quoting Psalm 41/42,3 Gregory agrees with Codex Alexandrinus 
(= A) in tov toyvpov, marked with an asterisk in hexaplaric texts 
and not included in other MSS or in Rahlfs’ text. 


122,12-14 
Again the addition of uo after 690fvar in Psalm 16/17,15 agrees 
with A against Rahlfs. 


125,3-4 

The quotation agrees with LXX of Psalm 114/115,5, but Gregory 
reads &Aeei with Alexandrinus against &ÀAeQ read by Rahlfs from the 
majority of manuscripts. 


151,3—5 

A quotation from Ecclesiastes 5,1 disagrees at three points with 
Rahlfs' LXX text, but in each case is supported by a reading known 
in another principal MS: onevons agrees with Sinaiticus, replacing 
OnEddE, avo is added with Vaticanus after ovpav@, and xato added 
with Sinaiticus after yijc. 
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In the New Testament two points deserve attention. The first is the 
order of the second and third Beatitudes. Gregory has Matthew 5,5 
before 5,4, and thus the blessing on the gentle before the blessing 
on the sorrowful. In this he is in good company. The western tra- 
dition of NT MSS, Codex Bezae, some Old Latins and Vulgate, 
agree. So do some good Greek cursives, and parts of the Syriac and 
Coptic tradition. So also do numerous fathers, including Clement, 
Origen, and various Latin writers. New Testament scholars argue 
the merits of both orders, and a few would delete 5,4 and reduce 
the Beatitudes to seven. If the order which Gregory uses is original, 
one has the striking contrast of the kingdom of heaven and the inher- 
itance of earth (a point which Gregory observes, and has to explain), 
and a play on biblical words ‘aniyim (nrwxot) and “anıwım (npaeic). 
some attribute the familiar order of Matthew 5,4—5 to the influence 
of Isaiah 61,1-2, where the anointing of the Prophet brings good 
news to the ntoyoîg and consolation to the nevBodvrac.” For our pur- 
pose we merely note that Gregory is aware of no alternative to the 
order he adopts, indeed makes important exegetical use of the sequence 
from Matthew 5,3 to 5,5 in the opening and argument of Homily 
II, and takes Matthew 5,4 afterwards. 

At 99,6 f there is an explicit quotation from ‘the Apostle’: mpog 6 
yp TAaVtMsS dvadpapeiv Okvov drobéuevoc mávta xoi TV EÙREPIOTO- 
tov auaptiav, ‘Up towards this we must surely run, laying aside all 
sloth and the sin which easily besets us’. What we read in Hebrews 
12,1 is: Óyxov &noO£uevog návta Kal thv edrepiotatov Gpaptiav OU 
vropovfis Tpéxœuev, ‘laying aside every weight and the sin which eas- 
ily besets us’. The interesting word is Okvov, reported in Aland’s 
Novum Testamentum as a conjecture of Junius (Franciscus Junius, 
1545-1602). It is not clear whether Gregory’s variation is a mis- 
quotation or an interpretation; it is scarcely to be called a conjec- 
ture, but is worth noting alongside Junius. 


3 For more detail see for instance Novum Testamentum Graece ad antiquissimos textus 
denuo recensuit . .. Constantinus TiscHENDORF, vol. I, Leipzig °1869, 16; Alan Hugh 
McNEILE, A commentary on the Gospel according to St. Matthew, London 1915, 
51. For New Testament material I lack access to the the most recent publications. 

4 NESTLE-ALAND, Novum Testamentum Graece, Stuttgart 1981, 583. 
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C. Lexicographical matters 


The most serious discoveries the work of translation has thrown up 
are philological, and concern Gregory’s vocabulary and the entries 
in the standard Greek Lexica. I must start with some facts very 
familiar to patristic scholars, but a necessary background. 


When Sir Henry Stuart Jones and Roderick McKenzie began revi- 
sion of the Liddell and Scott’s Greek-English Lexicon in 1925, they 
deliberately reduced their huge undertaking by excluding patristic 
Greek: 


Liddell and Scott, though they originally intended their work to be a 
Lexicon of Classıcal Greek, admitted a number of words from Eccle- 
siastical and Byzantine writers, for many of which no reference was 
given except the symbols ‘Eccl.’ and ‘Byz.’ After due consideration it 
would manifestly have been impossible to include more than a small 
and haphazard selection. ... There is, moreover, in preparation a 
Lexicon of Patristic Greek (including Christian poetry and inscrip- 
tions) ..., which will, it is hoped, be printed when the publication of 
the present work is concluded 


The editors of A Patristic Greek Lexicon also adopted a space-saving 
policy. They print in eye-catching bold type: 


The relation of this work to Liddell Scott-Jones demands special atten- 
tion. No word which is well attested in the latter and has no interest 
for the reader of the Fathers is included in this book. The absence of 
a word must on no account be understood as an indication that it 1s 
not used by the patristic authors. In order, too, to make more space 
available for articles of major interest, the common meanings of any 
word, already noted by Liddell Scott-Jones, are not repeated here unless 
they are of significance for patristic study. Thus a common word to 
which Liddell Scott-Jones devote a long article may appear in this 
Lexicon with only one, and that an unusual, meaning. It must again 
on no account be supposed that the ordinary senses of such a word 
are absent from these authors and have been replaced by another. In 
all such articles the corresponding entry in Liddell and Scott is, as it 
were, taken as read and this Lexicon merely adds certain new infor- 
mation to it. The user of this work 1s, in fact, assumed to have Liddell 
and Scott by its side.® 


° A Greek-English Lexicon compiled by Henry George LinpELL/Robert Scott. 
A new ed. revised and augmented throughout by Sir Henry Stuart Jones with the 
assistance of Roderick McKenzie, Oxford 1940, Preface of 1925, x-xi. 

6 A Patristic Greek Lexicon. Ed. by G.W.H. Lampe, Oxford 1961, ix. 
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This means that some kinds of information fail to get registered. 
Long ago I discovered that Melito has used a formation from the 
verbal root *ropw which is otherwise unattested: 


mo COL nenpwuoı N Tod Bavarov oumch 
I am your destiny, the silence of death.’ 


Liddell Scott-Jones (hereafter LSJ) says that only the impersonal 3rd 
singular renpwtou, ‘it is destined’, occurs? The meaning in Melito is 
exactly the same, so it is not surprising there is no entry in À Patristic 
Greek Lexicon (hereafter PGL). But who then is responsible for a 
lexical entry of a unique grammatical form? 

With Gregory of Nyssa we have a fluent writer with a huge vocab- 
ulary. It is no surprise if he imports new uses, new meanings and 
new words into the Greek language. Sometimes the system works, 
and innovations are picked up in PGL. So at 105,25 avrına- 
padewpodvra is duly entered under c&vtinapaewpéw in PGL, with 
the meaning ‘view in contrast’ in this and one other passage from 
Gregory, its only recorded uses. There is no entry in LSJ. Similarly 
PGL registers the active verb ôraouvyo in the meanings ‘burn up’ 
or ‘smoulder’, as in ôraouvdyet (157,13), whereas LSJ attests only the 
middle voice ôtaoudyouar. Unfortunately however those who exam- 
ined the Homilies on the Beatitudes for the PGL failed to note a 
number of words which appear neither in LSJ nor in PGL. They 
come chiefly in clusters, and perhaps reflect times when the PGL 
reader was not concentrating on his work: pages 85-87; 143-145; 
152-157; 166-168. I list the new words alphabetically: 


ANOGAPKWOIG 

168,6 tas t@v mÀgup@v ànocapkootic, ‘flaying of the ribs’. (Note also 
repınAwosıg in the same line: see below.) The verb anocapköw is given 
in LS] as a hapax legomenon of doubtful meaning. In patristic writers PGL 
finds the verb used to mean (A) ‘endow (mentally) with flesh, regard as 
corporeal’ or (B) in a variety of contexts the passive means ‘become cor- 
poreal, be changed into flesh, become fleshly-minded'. Only in christo- 
logical contexts is it taken to mean that flesh is removed, ‘to be discarnate', 
where àro- has a deprivative sense. Here there can be no doubt that 
Gregory refers to the stripping of flesh from the sides or ribs of martyrs, 
in English ‘flaying’. 


? Melito, Peri pascha 25. 
8 LSJ 1452 s.v. *nópo. 
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ÖVCANOCRACTWG 
166,22 dSvoanooncdotws Exe, ‘finds it difficult to detach itself”. In LSJ the 
adjective Övoanoonaotog is attested in both the active sense, ‘hard to tear 
away’, and in the passive sense, ‘from which it is hard to tear oneself 
away. The adverb is however attested neither in LSJ nor in PGL. 


EVOLAQAIVO 
157,21 i tod qOóvou rixpia toig nepi TO oxfiua ovurtóuaociv Evdlagaivetar 
‘the bitterness of envy shews through in the features of the outward appear- 
ance’. LSJ includes among the meanings of the passive of diagaive ‘to 
be seen through a transparent substance’. Gregory’s thought is plain 
enough, but the added prefix év- adds to the sense of what is inside 
shewing through the body language. 


KATOVOOW 

143,6 ...0010 tod nAdoavtds og tò tolodtov ayaBdv EdBdc tfj poor 
Katovoimoavtos ‘for thus your Maker invested your essential nature from 
the start with such good’. LSJ renders ovo1om in the active as ‘invest 
with being, existence or substance’, or in the passive ‘to be existent, or 
have essence or substance’, both appearing in philosophical writers from 
Plotinus onwards. 000160 does not appear in PGL, so we cannot tell 
whether patristic writers use it. The compound form simply strengthens 
the meaning. In the translation I have paraphrased Gregory’s genitive 
absolute clause. 


NEPINAWOIG 
168,6 Tac TOV Kkepal@v repimAwoeic, ‘nail-ringing of heads’. The precise 
meaning is not clear, especially since no verb repın\öw appears in either 
lexicon (nor for that matter does the noun jAwotc). I have assumed some 
kind of spiked metal ring was fixed to pierce the head of the martyr. 
Experts in gruesome torture may have other suggestions. 


MEPLOYKOW 
87,26 otoi nepioykodvror tÑ pEyaAogwvia tod xñpukoç, ‘these people 
are roundly inflated by the loud proclamation of the herald’. 'Oyxóo in the 
passive can mean ‘be puffed up, swollen, elated’ (LSJ s.v. II; no entry 
in PGL). Here the compound with zep- is perhaps due to the compar- 
ison with blown-up bubbles, which inflate roundly. 


TEPIKPOTAYLOG 
86,23 rod oi repixpotagior Bóotpoxoi. . . ‘Where are the curls round the 
temples? The meaning of the adjective is easily deduced from xpotagos, 
‘side of the head’ or ‘temple’. 


n£pupAeyuaotvo 
85,24 mepupAeypatvov tà toe ‘all swollen with inflamed delusion’. pAeyuaivo 
means ‘inflame’ or ‘heat’, but is used of a morbid inflammation, which 
I believe is what Gregory has in mind. The nepı- again alludes to the 
comparison with a round bubble (85,22 roupoAvyos dixnv). 
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pobo 
87,14 Kai tig Aöyog torodtoç WG Evrog Yevéobai tfjg &xofjg AdTHV tfjg dard 
ts povis TOV xnpokov rpoBeBuouévnç . . . ‘What word can possibly pen- 
etrate their ears which have first been deafened by the noise of heralds?’ Bow 
means to ‘stuff full’ or ‘plug’ something, and LSJ find BeBvouéva Oto, 
‘deaf ears’, in Lucian. The meaning ‘stuff beforehand’ for Gregory’s com- 
pound is obvious, whence my ‘first deafened’. 


OVVANOTIKTO 
145,11 ovvvgiotatat tpdnov tw toig Ylvouévotç N &paptta, ouvarotik- 
TONUEVN TE KOL cuvavéovoo ..., ‘in a sense sin arises together with those 


who come into existence, brought to birth with them, growing with them, . . `. 
’Anotikto, ‘bring to birth’ is well attested in LSJ, and the meaning of 
the compound with ovv- is obvious. 


TPLENTNPLOV 
152,8 tpventnpia te koi nBnmmpia, ‘luxury clubs and youth clubs’. In LSJ 
a nßnenpiov is ‘a place where young people meet for exercise and amuse- 
ment’, which in English is a youth club. Since it is based on tpvpn, the 
Greek word for ‘luxury’, I thought we could call a tpvpntnpiov a ‘lux- 
ury club’; whether it is a social club or a sports club we can only guess. 
bÀaxoonc 
155,12 ó6eta. xoi vAaKwdns ñ pov ‘the voice a harsh dog-like bark’, or 
more literally, ‘the voice harsh and bark-like. ‘YAaxwdns is a normal for- 
mation from diari, ‘barking’. 


There is one other case where the entries fail to cover the meaning 


of a word used by Gregory. At 148,2 we read: 


TO TO CLONWLEVM GVVUNAKOVOLEVOV KATAVONOQVTAG 


understanding at the same time the implication of what 1s left unsaid. 


Xwmóo according to LS] is used in the passive to mean ‘be kept 
silent, be not spoken of’. PGL finds an instance in John Chrysostom 
of Kata tò ciwr@uevov meaning ‘by implication’. That is near the 
use here, where Gregory asks us not to stop at the superficial moral 
meaning of purity of heart, but to recognize the diabolic character 
of impurity, in the colloquial English phrase, ‘reading between the 
lines’. Zvvvrakodo is attested in LSJ, one of its meanings being a 
grammatical one, ‘comprehend under the meaning of a term’ or 
‘understand [a word] together’, both examples given being, like our 
case, passive. This develops a common grammatical use of draxkovo, 
to ‘understand’ a word in a particular way. In Gregory the ovv- 
seems to have the force of understanding the hidden meaning as well 
as the superficial moral one; but it is not quite clear. It would have 
merited a mention in PGL, where the only instance shewn is where 
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the Didascalia patrum forbids women to ‘join in the responses’ of the 
Liturgy. 


II. THE TRANSLATION 


The translation has benefited from comments of other members of 
the Colloquium. In making the translation I have tried to express 
Gregory’s thought rather than his precise wording. The grammati- 
cal structure has often been changed. Long sentences, especially those 
which begin with a long simile or protasis, have been divided. The 
passive voice of verbs, used more in English than in Greek, has 
sometimes replaced the active. An adventurous and variable vocab- 
ulary is needed to do Justice to Gregory, and colloquialism is not 
appropriate. I have however tried to write what Gregory might have 
written if his own language had been modern English. 

One special difficulty is that the Beatitudes are a particularly well 
known part of the New Testament. Unfortunately the familiar word- 
ing, which is that of the King James Bible of 1611 (the ‘Authorised 
Version’), will not suit Gregory’s argument. In the text of Homily 
II, one cannot follow the familiar promise, ‘they shall inherit the 
earth’. Gregory makes the Lord promise, not the physical earth, but 
the ‘land of the living’ above the heavens. Similarly the third promise, 
of comfort to ‘those who mourn’, does not cover the many causes 
of sorrow contemplated by Gregory; I have adopted the word ‘sor- 
rowful’ for nevOotvtes. The fourth Beatitude blesses those ‘who hunger 
and thirst after righteousness’ in the old Bible. But Gregory starts 
by presenting dikaoodvn as philosophical justice. In English we can- 
not talk about ‘distributive righteousness, and the legal term ‘justice’ 
is needed. Again, the 5th Beatitude, which promises in the old English 
Bible that the merciful ‘shall obtain mercy’, needs a verb with a pas- 
sive, and one which involves that painful sympathy with the sorrows 
of others which Gregory expounds: I have said, ‘Blessed are the piti- 
ful, for they shall be pitied.’ 

Throughout the text, for convenience of reference, I have given 
the page and line in GNO VII/2, and also marked the turn of every 
page of that Greek text. As already indicated, I have numbered the 
long paragraphs into which Callahan's text is divided, five, six, seven 
or eight in each homily. I am not sure whether this enumeration 
will prove useful. It might do so for those working exclusively with 
the English version. 
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HI. THE ARGUMENT 
A. The circumstances of the homihes 


An Introduction should attempt to identify the historical circum- 
stances in which a work was composed. This is in fact not possible 
to do with any certainty. Gregory’s datable works mostly come 
between the death of his brother Basil of Caesarea in AD 379 and 
his own about 395. But he was bishop from 372, and was exiled by 
the government 376-378. On the whole the Homilies on the Beatitudes 
are most likely to come from the early years of Gregory’s episco- 
pate.” One slight indication in it comes from the closeness of the 
MS tradition with that of De oratione dominica, which is thought to be 
early. Nevertheless we may add one slight argument. 

In the final homily, on persecution for justice’s sake, there is some 
discussion of the relation of persecution to poverty. The first Beatitude 
had offered to the poor the same reward, the kingdom of the heav- 
ens, as the eighth does to the persecuted. Gregory goes to some 
trouble to shew that persecution and poverty are very much the 
same thing. But he ends (pp. 169-170) urging his hearers to accept 
persecution as the way to heaven. This is more likely to have been 
written during the period of the persecution of the homoousians 
under Valens before 378 than later, when life was more prosperous 
for Gregory’s associates. It is however far from conclusive. 


B. The argument of the homilies 
We may summarize the homilies chapter by chapter as follows: 


I. Blessed are the poor in spirit, for theirs is the kingdom of the heavens. 
l. Introduction: Climbing up the mountain of the Lord. 
2. Working together for treasure, and defining what blessedness is. 
3. The two kinds of wealth and of poverty, material and spiritual. 
4. In most things we cannot be like God, but we may imitate his 


humility. 


? For Gregory’s life and works and the literature on dating see David L. BALAS, 
Gregor von Nyssa: TRE 14 (1985) 173-181; Jean Grisomont, Gregory of Nyssa: 
EECh 1 (1992) 363-365 (translated from DPAC). 
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. The folly of pride. 
. Death is the common fate, even of royalty, and makes non- 


sense of pride. 
The blessedness of true poverty. 


II. Blessed are the gentle, for they shall inhent the land. 


1. 


2. 
3. 
4. 
2. 


The ascending order of Beatitudes, and the paradox that ‘land’ 
comes after ‘heavens’. 

The land is heavenly, like the kingdom. 

Gentleness does not always seem appropriate. 

Gentleness as restraint of passion. 

Gentleness follows from humility. 


III. Blessed are the sorrowful, for they shall be comforted. 


SM OF > © 82 = 


. The apparent absurdity that the sorrowful are called blessed. 
. The blessedness of grief over sin. 

. [he need to look further for a deeper meaning. 

. Sorrow as deprivation of good. 

. The true and transcendent God, the ultimate Good. 

. Man's loss of likeness to God as a continuing cause for sorrow. 
. Better have sorrow now, and endless bliss hereafter. 


IV. Blessed are those who hunger and thirst for justice, for they shall be satisfied. 


1. 


It is good to desire the right food. 


2. Justice cannot be merely distributive, or the poor could not be 


Just. 
Appetite for wrong things revealed in the temptation of Jesus. 
We should hunger and thirst for what God commands. 


Worldly desires are for transient things, virtue an eternal good. 
The Justice we hunger for is the Lord himself. 


3 
4 
5. Justice implies all other virtues. 
6 
7 


V. Blessed are the pitiful, for they shall be pitied. 
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. The Beatitudes as a ladder towards the blessedness of God. 
. Pity as a quality of God himself. 


. Pity equalizes human life. 


Pity as an expression of love, and its benefits. 


. The deeper meaning: good and evil as their own reward. 
. We should pity our own spiritual plight. 

. Pity rewarded in the day of judgment. 

. Ihe bitter fate of the pitiless, at the last unpitied. 
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VI. Blessed are the pure m heart, for they shall see God. 
l. The paradoxical hope of seeing God. 
2. Is it possible to see God, or be pure in heart? 
3. Not the being of God, but his operations are visible. 
4. God is seen reflected in the purity of the soul. 
5. The difficulty of purifying a heart bound up with passion. 
6. Jesus cures sin by enjoining good intentions. 
7. The alternative to conformity with God is conformity with the 
Devil. 


VII. Blessed are the peacemakers, for they shall be called sons of God. 

l. The Beatitude promises more than those before: the humility 
of man raised to sonship and virtual equality with God. 

2. Peace is the condition for a pleasant life, and its own reward. 

3. The evils which peace cures, especially anger. 

4. Worse than anger is envy disguised by hypocrisy. 

5. The God-like work of making peace, and especially peace in 
the soul. 


VII. Blessed are those who have been persecuted for justice’s sake, for theirs 
ıs the kingdom of the heavens. 
|l. The eighth Beatitude fits the scriptural mystery of the eighth 
day. 
2. The reward is eternal, but problematic, being offered to vari- 
ous classes of people. 
3. Persecution becomes a good in the light of the heavenly reward. 
4. The pains of persecution made acceptable by the heavenly 
hope. 
5. The royal reward of leaving earth for heaven. 
6. An appeal to accept pain and loss in order to win heaven. 


C. Some features of Gregory’s use of Scripture 


In thinking about Gregory as an exegete, one must first observe how 
far he is from a critical approach. First, in considering the Beatitudes, 
he nowhere even mentions the four Beatitudes and their corre- 
sponding Woes in Luke 6,20—26. He may have supposed that they 
belonged to a different occasion: the wording is different, and so are 
the circumstances (on the plain, not the mountain, Luke 6,17). But 
he did not need it, and probably never thought about it. Slightly 
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more surprising is the neglect of Old Testament sources for the 
Beatitudes, especially Psalm 36/37,11, 01 dè npaeig KkAnpovouñoovoiv 
yñv, ‘But the gentle shall inherit (the) land’. He might say, if you 
already have it from the Lord, why look to the Psalmist? Generally 
speaking, when scriptures are brought in, it is to prove points ın 
illustration, or to provide memorable summaries of spiritual points. 

Generally there is no attempt, either, to relate the Beatitudes to 
the life of Jesus as Matthew presents it. There is indeed a little con- 
text. One might even guess that the last verses from Matthew 4 had 
been read along with the first verses of chapter 5 before the first 
Homily. In the very opening (77,4-5), the audience is invited to ‘go 
up’ (ouvavaBñvar) with the Word, who in Matthew 5,1 ‘went up’ 
(&véBn) into the mountain. Once there, they meet the one who heals 
every sickness (78,16 f), in words from Matthew 4,23, as we have 
said. Gregory also uses Matthew 4,2-3 in his account of the first 
temptation of Jesus (114,6-12): the wording Votepov éneivaoev is 
unique to Matthew among the evangelists, and so is Mor (Luke 
4,3 has tô iĝo tovto). Context from Matthew 6,19-20 is cited for 
the corruptibility of earthly treasure at 82,1-3. Nearer the point, the 
teaching on applying the law to the intentions of the heart is clearly 
expounded from Matthew 5,27-32.39-40, and, so we have argued, 
from Matthew 5,43-45 and 7,16-20. But when all is said, there is 
no actual use of the historical context or gospel setting. 

Gregory in fact begins and ends with spiritual morality: that ascent 
of the soul to God, the upward calling to aspire after the Transcendent. 
It governs his whole approach. Not least, it leads him to interpret 
the eight Beatitudes as the rungs of a ladder. This is at times prob- 
lematic. In the second Homily he is faced with the difficulty that 
the second reward is the land or earth, when the first is already 
heaven itself: he resolves the problem by making the land a heav- 
enly one. His ingenuity here suggests that, had his Beatitudes come 
in the more customary order, Matthew 5,5 following and not pre- 
ceding 5,4, he would still have found a way to make the sequence 
work. Sequence to higher rungs is again alluded to in his argument 
about seeing God in Homily VI and becoming sons of God in VII. 
In the last homily, where the reward is the same as in the first, he 
succeeds in proving that poverty and persecution have the same 
value, hence the same reward of the kingdom of heaven. This hardly 
amounts to a climax, and I found the ending rather disappointing 
for that reason. 
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Making biblical writers conform to the idea of a rhetorical and 
ascending sequence (&koAovOto) is of course very familiar to Gregorian 
scholars. One has only to think of the rising sequence Gregory per- 
ceives in Proverbs, Ecclesiastes and the Song of Songs; or the rising 
series of visions in his Life of Moses; or the five books of the Psalms 
as he interprets them in his commentary on the Psalm-headings. But 
it is more than rhetoric. The rhetoric and the life of the spirit are 
assimilated, they rise together towards a conclusion. There is a 
difference, however. We may reach the end of the Beatitudes. But 
when we have reached the end, that is itself only one more step up 
the mountain, one more rung on the ladder, towards the vision of 
God and restoration in his perfect likeness, which is our proper goal 
as human beings. 


GREGORY OF NYSSA 
ON THE BEATITUDES 


translated by 


STUART GEORGE HALL 


following the text established in 


Gregoru Nyssen De oratio dominica De beatitudinibus, 
edidit Johannes F. CALLAHAN (Gregori Nyssent Opera VII/II), 
Leiden — New York - Köln: E.J. Brill 1992. 


Homiy I 


Blessed are the poor in spirit, for theirs 1s the kingdom of 
the heavens. 


Matthew 5,3 


1. Introduction: Climbing up the mountain of the Lord 


[77,4] Who then among those gathered here is such as to be a dis- 
ciple of the Word and to go up with him from the low ground and 
away from the hollows of lowly thoughts to the spiritual mountain 
of sublime contemplation? It rises above every shadow cast by the 
upstart hillocks of evil, and, illuminated on every side by the radi- 
ance of the true light, allows us in the clear air of truth to view 
from a place of vantage all [78] that 1s invisible to those labouring 
in the hollow. The sights to be observed from this peak, their nature 
and their number, God the Word himself, as he blesses those who 
clımb up with him, explains. He points, as ıt were with his finger, 
on the one side at the kingdom of the heavens, on another at the 
inheritance of the land above, then at mercy and justice and com- 
fort and the affinity which may come about with the God of the 
universe, and the reward for being persecuted, which is to share 
God’s house with him, and all the other things besides these which 
are there to be seen from the mountain on high, as the Word points 
out the view perceived by hope from his lofty hill-top. While the 
Lord goes up to the mountain therefore (Mt 5,1), let us hear Isaiah's 
cry, ‘Come, let us go up to the mountain of the Lord’ (Is 2,3; cf. 
Micah 4,2). Though we be debilitated with sin, let us 'strengthen' 
as the prophecy tells us ‘the enfeebled hands and collapsing knees’ 
(Is 35,3; cf. Heb 12,12). Should we reach the peak, we shall find 
the one who heals ‘every disease and every sickness’ (Mt 4,23), who 
takes on him ‘our infirmities’ and bears ‘the burden of our diseases’ 
(Mt 8,17). So therefore let us too run to the upward path, so that 
we may come with Isaiah to the pinnacle of hope, and see from a 
vantage-point those good things which the Word shews to those who 
accompany him to the height. But let God the Word open his mouth 
to us also and teach us (Mt 5,2) those things which it 1s blessed to 
hear. Let us start our study with the opening words of his teaching. 
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2. Working together for treasure, and defining what blessedness is 


[78,25] ‘Blessed, he says, ‘are the poor in spirit, for theirs is the 
[79] kingdom of the heavens.’ Suppose a person who is fond of gold 
came upon a document which told of treasure in a place, but the 
area around the treasure promised sweat and labour for those who 
want to possess it. Would he flinch at the labours, neglect the chance 
of profit, and reckon not getting involved in hard work more agree- 
able than the wealth? It is impossible, quite impossible. No, he would 
call on all his friends to help with the task, and so far as he was 
able would get together help with it from every quarter, until by 
the number of helpers he makes the hidden treasure his own. Here 
is that treasure, brothers, of which the document tells us, but the 
riches are hidden by obscurity. Therefore let us also, who covet pure 
gold, make use of many hands at prayer, so that the wealth may 
come to light for us, and all divide it equally between us, and each 
one get it all. The division of virtue is like that: it is divided between 
all those who work for it, and is there entire for every one, not 
diminished by being shared with the other participants. In the dis- 
tribution of earthly wealth a person wrongs those entitled to an equal 
part if he grabs too much for himself; he is sure to reduce the share 
of his partner if he increases his own. Spiritual wealth however 
behaves like the sun, sharing itself between all those who see it, and 
at the same time totally available to all. Since then each has an 
equal hope of reward for his toil, let us all work equally together 
by our prayers towards our goal. 

I propose that we first consider what ‘beatitude’ actually means. 
Blessedness, as I understand it, is something which includes every 
concept of goodness, and from which [80] nothing answering to good 
desire is missing. The meaning of beatitude might also become clearer 
to us by comparison with its opposite. The opposite of ‘blessed’ is 
‘miserable’. Misery is the wretched experience of painful and unde- 
sirable things. The frame of mind of those who are in one or other 
of these situations is very different from its opposite. To the one 
called blessed belong joy and happiness at his prospects of enjoy- 
ment, to the one called wretched, distress and pain at his circum- 
stances. To tell the truth, the blessed is the divine itself. Whatever 
we may suppose it to be, blessedness is that unsullied life: the ineffable 
and inconceivable good, the indescribable beauty, essential grace and 
wisdom and power, true light, fount of all goodness, authority tran- 
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scending the universe, sole object of love, always the same, perpetual 
delight, eternal Joy, of which, when one says all that one can, one 
says nothing worthy. The mind does not reach the reality, and if 
we did manage to think some of the more sublime thoughts about 
it, no word can express the thought. Since however the one who 
formed man ‘made him in the image of God’ (Gen 1,27), in a sec- 
ondary way what has come to exist with this name by participation 
in the real blessedness might also be blessed. For just as in the case 
of physical comeliness the original beauty is in the living face and 
being, but second and following this comes the beauty displayed by 
being copied in the portrait, so also human nature, being an image 
of the [81] transcendent blessedness, is itself also marked out as pos- 
sessing the same excellent beauty, when it displays in itself the fea- 
tures proper to the characteristics of blessedness. When however the 
stain of sin spoiled the beauty reposing in the image, the one who 
washes us came with his own water, living water ‘welling up to eter- 
nal life’ (Jn 4,10 f. 14), so that we might discard the shameful effects 
of sin and be restored in the blessed form again. In the case of pic- 
torial art the artist might say to the untrained that a face 1s beautiful 
if it consists of physical parts of a certain kind, with hair of such a 
kind and roundness of the eyes and lines of the eyebrows and set 
of the cheeks and all the individual points which together constitute 
beautiful shape. In just the same way the one who redraws our soul 
to make it resemble the only Blessed One will in his discourse out- 
line each one of the things which draw us towards blessedness, and 
he says at the outset, “Blessed are the poor in spirit, for theirs is the 
kingdom of the heavens.’ 


3. The two kinds of wealth and of poverty, material and spiritual 


[91,18] What advantage shall we get, however, from the greatness 
of the gift, if the meaning inherent in the saying is not made plain 
to us? In medicine too a large store of expensive and rare drugs 
remains useless and unbeneficial to the untrained until we learn from 
science what each one of them is used for. What then is that poverty 
in spirit, the prize for which is to become possessor of the kingdom 
of the heavens? We learn of two kinds of wealth in scripture, one 
sought after and one condemned. Sought after 1s the wealth of the 
virtues, and blamed, the material and earthly, because the one 
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becomes the property of the soul, the other [82] is bound up with 
the deceitfulness of perceptible things. The latter is what the Lord 
forbids us to treasure, as being exposed to eating by moths and con- 
spiracies of housebreakers. He bids us set our minds on the wealth 
of sublime things, which the power to destroy does not fasten on 
(Mt 6,19-20). By speaking of moth and burglar he indicated the 
Corrupter of the treasures of the soul. If want is contrasted with 
wealth, then surely by analogy want may also be expressed as twofold, 
one to be discarded, the other called blessed. The one who is poor 
in temperance, or is found to be wanting, destitute and poor in the 
valuable properties of Justice, wisdom, prudence or any other price- 
less treasures, is wretched for his penury and pitiable for his lack of 
precious things; but the one who is willingly poor where things con- 
sidered evil are concerned, and has none of the devil’s treasures laid 
up in his own storehouses, but is fervent in his spirit (cf. Rom 12,11) 
and thus treasures up in himself the want of evil things, that man 
would be designated by the Word as ın that state of poverty which ıs 
called blessed, for which the reward is the kingdom of the heavens. 


4. In most things we cannot be like God, but we may imitate his humility 


[82,20] Let us go back again, however, to our work over the treas- 
ure, and not forsake the task of uncovering what is hidden by our 
intellectual mining. ‘Blessed,’ he says, ‘are the poor in spirit” We 
have argued before in a certain way, and now we shall do so again, 
that the goal of the virtuous life is likeness to the Divinity. And yet 
that which is passionless and undefiled totally eludes imitation by 
human beings. It is quite impossible for the existence which is sub- 
Ject to passion to be assimilated to the nature which admits no pas- 
sions. But if the [83] Divinity ‘alone’ is ‘blessed’, as the Apostle puts 
it (1 Tim 6,15), and sharing in beatitude belongs to human beings 
through their likeness to the Divinity, and imitation is not possible, 
then blessedness is for human life unattainable. Nevertheless there 
are some features of godhead which those who wish to may take as 
models to imitate. What are they? Ihe Word seems to me to be 
using the words ‘poor in spirit to mean ‘voluntary humility’. The 
model for this is indicated by the Apostle when he speaks of the 
humility of God, ‘who, though he was rich, yet for our sakes became 
poor, so that we by his poverty might become rich’ (2 Cor 8,9). 
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Every other aspect of the divine nature exceeds the limit of human 
Httleness, whereas humility has a natural affinity with us, and grows 
up with those who arrive on the ground, who consist of earth and 
into earth dissolve (cf. Gen 3,19); consequently in what is natural 
and possible even you have imitated God and put on the blessed 
shape. And no one should imagine that the achievement of humility 
Is effortless or managed with ease. On the contrary, of all the things 
needed for virtue this kind is harder work than any other whatso- 
ever. Why? Because while the person who has received the good 
seed is asleep, the chief kind of weed-seed is planted by the enemy 
of our life, that of the darnel of pride (cf. Mt 13,25). The means by 
which he dashed himself down to earth was the same as the means 
by which he caught up the timid human race to share the same fall 
as himself, and there is no evil so afflicting our species as the [84] 
disease which is caught through pride. Just because the sense of supe- 
riority is ingrained in almost every member of the human species, 
the Lord makes this the starting-point of his beatitudes: he evicts 
pride from our character as being the prime source of evil, when 
he counsels us to imitate the one who voluntarily became poor, and 
who is truly blessed, in order that, inasmuch as we are able to 
become as much like him as we can in deliberate poverty, we may 
also gain for ourselves the share of his blessedness. ‘Have this mind 
In you, he says, ‘which is in Christ Jesus, who though he existed in 
the form of God reckoned it not a prize to be equal with God, but 
emptied himself, taking the form of a slave’ (Phil 2,5-7). What is 
poorer for God than the form of a slave? What humbler for the 
King of all that is, than willingly coming to share our impoverish- 
ment? The King of kings and Lord of lords (cf. Rev 19,16) volun- 
tarily puts on the form of slavery; the Judge of the universe becomes 
hable to taxation by those in power (cf. Lk 2,1—5); the Lord of all 
creation lodges in a cave (cf. Protevangelium of James 18,1); he who 
has grasped the universe finds no room in the inn, but is cast aside 
in the eating-trough of dumb beasts (cf. Lk 2,7); the Pure and 
Undefiled accepts the stain of human nature, and progressing through 
all our poverty advances to the experience of death. You see the 
standard of his willing poverty: Life tastes death, the Judge is brought 
to trial, the King of all the supernatural host does not fend off the 
hands of his executioners. ‘Let the standard of your humility he 
says, ‘observe this model.’ 
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5. The folly of pride 


[85,1] It might perhaps be as well, I suppose, to pay attention also 
to the absurdity of this kind of disease, so that the blessedness may 
become easily achievable by us, since humility may be achieved quite 
comfortably and easily. Just as skilled physicians first expel the cause 
of disease and then easily control the condition, so let us also restrain 
by reason the vain swelling of arrogance and thus make the path of 
humility well-paved for ourselves. How might one better demonstrate 
the vanity of swelling pride? How else than by shewing what our 
nature is? One who looks into himself and not at what is around 
him could not readily fall into such a condition. What then ıs a 
human being? You would like me to use words of highest honour 
and esteem? Yet the one who embellishes our life and equips the 
nobility of man to be more worth boasting of, traces our nature 
back to an origin from mud, and the nobility and honour of the 
proud is closely related to brick. If you just want to mention your 
direct and immediate original constitution, come, not a word about 
this: do not grouse, do not reveal, as the Law says (Lev 18,7), the 
disgrace of your father and mother; publish not in words what de- 
serves forgetting and utter silence. Furthermore, are you not ashamed, 
you little clay doll, soon to be dust, blown up like a bubble with 
your own momentary puff, full of pride, all swollen with inflamed 
delusion and inflating your mind with empty conceit? Do you not 
see at each end [86] the limits of human life, how it begins and 
where it ends? Yet you glory in your youth, you look to the blos- 
som of your fresh years, and you boast of your full bloom, because 
your hands are strong for lifting, your feet agile for jumping, your 
curls blow about in the wind, the first beard lines your cheek, and 
because your clothes glow bright with purple dye, and your dresses 
of silk are embroidered, with embroidery of wars or hunts or leg- 
ends. Yes, perhaps you look even to your shoes, carefully polished 
with blacking and smart with extravagantly stitched lines, yet do you 
not look at yourself? I will shew you your reflection, who you are 
and what you are. 


6. Death is the common fate, even of royalty, and makes nonsense of pride 


[86,13] Have you not seen in the burial ground the mysteries of our 
existence? Have you not seen the heap of bones piled on each other, 
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skulls stripped of flesh, staring fearsome and horrible from empty 
eye-sockets? Have you seen the grinning mouths and the rest of the 
limbs lying casually about? If you have seen those things, then in 
them you have observed yourself. Where are the signs of your pre- 
sent flowering? Where is the colour on your cheek? Where is the 
bloom on your lips? Where are the lovely eye-lashes pointed up by 
the curve of the eyebrows? Where is the straight nose fixed between 
the beautiful cheeks? Where is the hair upon the neck? Where the 
curls round the temples? Where are the archer's arms, the rider’s 
legs, the purple, the linen, the fine wool, the girdle, the shoes, the 
horse, the race, the snorting, all that now goes to swell your pride? 
Where among the bones, tell me, are the things [87] over which 
you are now conceited and arrogant? What dream is so insubstan- 
tial? What fantasies from sleep are like these? What faint shadow so 
escapes our grasp as the dream of youth, no sooner appearing than 
instantly flown? So much for those who are foolish in their youth 
because they have not yet grown up. What might be said about 
those now of established maturity, whose youth has gone, but their 
character is unstable, and the disease of pride increases? The name 
they give to this infirmity of character is ‘dignity’ (ppovnua). As often 
as not imperial office and the exercise of its power become the excuse 
for pride. Either they suffer from it while in office, or they are pre- 
paring for office, or even when the disease has passed off, stories 
about imperial office often revive it again. What word can possibly 
penetrate their ears which have first deafened by the noise of her- 
alds? Who will convince those in this condition that they differ not 
a whit from those in shows on the stage? These wear a mask artis- 
tically crafted and a purple robe shot with gold, and they proceed 
in a chariot; and yet no disease of pride gets into them as a result, 
but what they were in their dignity before the show, they keep the 
same state of mind unchanged during the display, and are not upset 
afterwards when they get down from the chariot and take off the 
costume. Those however who strut on the stage of life because of 
their imperial office take into account neither what is shortly before 
or shortly after, and in just the same way that bubbles expand as 
they are blown up, these people are roundly inflated by the loud 
proclamation of the herald; they plaster over themselves the shape 
of some other personality, switching the natural features of the face 
into something unsmiling and daunting, and they contrive a harsher 
voice, one made to resemble an animal in order to terrify the hearers. 
They stay no longer within the bounds of human nature, but [88] 
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assume divine power and authority. They believe they have sover- 
eignty over life and death because to some of those who are judged 
by them they give sentence of acquittal, while others they condemn 
to death; and they do not even consider who 1s truly the sovereign 
of human life and determines both the beginning of existence and 
its end. Nevertheless this alone should have been enough to restrain 
vain conceit, the sight of many rulers even during the performance 
of their reign snatched from their very thrones and carried out to 
their graves, and for them lamentation has replaced the cries of the 
heralds. 


7. The blessedness of true poverty 


[88,11] How then can he be sovereign over a life which does not 
belong to him, when his own does not belong to him? Even that 
person, therefore, if he becomes poor in spirit, looking to the one 
who willingly became poor because of us, and observing the equal 
respect we owe to members of our race, will not inflict injury on 
those who share his origin as a result of that mistaken masquerade 
of government, but is truly blessed by having exchanged temporary 
humility for the kingdom of the heavens. 

Neither must you discard, my brother, that other word about 
poverty, which comes as spokesman for the riches in heaven. ‘Sell 
all you possess,’ 1t says, ‘and give to the poor, and come, follow me, 
and you shall have treasure in the heavens’ (Mt 19,21). That sort 
of poverty in my view chimes in with the poverty that is called 
blessed. ‘Look, we have left everything we had and have followed 
you, says the disciple to his Master, ‘what then shall we have?’ (Mt 
19,17). What is the answer? ‘Blessed are the poor in spirit, for theirs 
is the kingdom of the heavens.’ Do you wish to know who it is that 
Is poor in spirit? It is the one who has exchanged material wealth 
for riches of the soul, who is poor because of his spirit, who [89] 
has shaken off earthly riches like a burden, so that borne aloft through 
the air he may float upwards, as the Apostle says, airborne on a 
cloud in company with God (1 Thess 4,17). A heavy thing is gold, 
heavy too all that is sought as material riches, while virtue is a light 
and uplifting thing. It is therefore impossible for someone to become 
light if he has he has nailed himself to the weight of matter. If there- 
fore we are to come near to the things above, we must become poor 
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in the things which drag us down, so that we may come among 
those above. The way to do this is laid down in the Psalm: ‘He dis- 
bursed, he gave to the poor, his justice abides for ever and ever’ 
(Ps 111/112,9). The one who has shared with the pauper takes the 
part of the one who impoverished himself because of us. The Lord 
became poor, so do not you fear poverty. The one who for us 
became poor reigns over all creation. If therefore you share poverty 
with the impoverished, you will surely also share his kingdom when 
he reigns. “Blessed are the poor in spirit, for theirs is the kingdom 
of the heavens.’ Of that reign may we be found worthy in Christ 


Jesus our Lord, to whom be glory and might for ever and ever. 
Amen. 


Hown y II 


Blessed are the gentle, for they shall inherit the land. 
Matthew 5,4 (5,5) 


l. The ascending order of Beatitudes, and the paradox that 
‘land’ comes after ‘heavens’ 


[89,31] Those who use a ladder to climb up high, when they step 
on the first rung, rise by it to the one above; again the second brings 
the climber to the third, the third to the next, the next to the one 
after. Thus the climber [90] by continually rising from the one he is 
on to the one above reaches the top of his climb. What is the mean- 
ing of this parable of mine? I think the arrangement of the Beatitudes 
is like a series of rungs, and it makes it possible for the mind to 
ascend by climbing from one to another. If someone has in his mind 
climbed to the first Beatitude, by a sort of necessity of the logical 
sequence the next one awaits him, even if the saying at first seems 
rather odd. It is impossible, the hearer might well say, to accept 
that, as in a sequence of steps, the kingdom of the heavens 1s fol- 
lowed by the inheritance of the land. Rather, if the argument were 
to follow the natural order, it would be more logical for land to be 
put before heaven, since our ascent will be from here to there. Never- 
theless, if our thought could take wing, and we could stand above 
the vaults of heaven, we should find there the supercelestial land 
which is in store as the inheritance of those who have lived virtu- 
ous lives; so that there would appear to be no mistake about the 
order in which the Beatitudes are arranged, when first heavens and 
then land are offered to us by God in his promises. The phenom- 
enal world, insofar as it relates to physical perception, is wholly akin 
to itself. Even though one thing may seem to be high in terms of 
location in space, yet it is below the level of intelligible being, which 
it is Impossible for the mind to scale, unless it first transcends by 
thought those things which the senses can reach. 
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2. The land is heavenly, like the kingdom 


[90,25] If the place of rest above is given the name ‘the land’, you 
should not be at all surprised. The Word condescends to the lowli- 
ness of our hearing, the Word who for this purpose came down to 
us, since we were ourselves unable to rise up to him. [91] It is there- 
fore by familiar words and names that he presents the divine mys- 
teries, making use of that vocabulary which the usual practice of 
human life involves. Even in the preceding promise he called that 
unutterable blessedness of the heavens a ‘kingdom’. Did he mean 
that it is something of the sort that kingship involves down here? — 
crowns sparkling with the gleam of gems, flowered robes of purple 
flashing to please the eyes of the curious, portals and hangings and 
elevated thrones, serried ranks of armed attendants, and the rest of 
the overdone play-acting on this kind of theatre of life, performed 
by those who try by such means to raise to greater importance the 
dignity of imperial power. It was in fact just because in our life the 
matter of royalty is a great thing and above almost every human 
ambition that he made use of the term to indicate the good things 
above; so that if there had been something else available to human 
beings superior to royalty, he would certainly have used that to lift 
up the soul of the hearer to a longing for unutterable blessedness. 
It is impossible to reveal literally to human beings those good things 
which are beyond human perception and knowledge. “Neither has 
eye seen, it says, ‘nor has ear heard, nor has it risen in the heart 
of man’ (cf. 1 Cor 2,9; Is 64,3); but in order that the hoped-for 
blessedness may not totally elude description, in accordance with the 
capacity of our lowly nature we hear of things beyond speech. So do 
not let the use of the same word ‘land’, coming after the heavens, 
drag you back down to the land below; rather, if your mind was 
elevated by the previous [92] blessings and you reached the heav- 
enly hope, then busy yourself with that land which is not the inher- 
itance of all, but only of those who for the gentleness of their life 
are deemed worthy of that promise. It was this too, I believe, that 
great David, who, above all who lived in his time, was attested by 
the divine scripture to be gentle and forgiving, envisaged in advance 
under the guidance of the Spirit, and by faith had already obtained, 
what he hoped for, when he said, ‘I trust to see the good things of 
the Lord in the land of the living’ (Ps 26/27,13). I would not agree 
that the prophet referred to this earth as ‘the land of the living’, 
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when it produces all mortal things and dissolves back into itself all 
that springs from it. Rather he knows a land of the living which death 
does not reach, in which the way of sinners (Ps 1,1) is not trodden, 
which receives no footmark of evil upon it, which the sower of darnel 
(cf. Mt 13,25) never cuts with the ploughshare of evil, which grows 
no caltrops or thorns (cf. Gen 3,8), wherein are the water of refresh- 
ment and the green pasture (cf. Ps 22/23,2) and the four-fold divided 
spring (cf. Gen 2,10) and the Vine tended by the God of the uni- 
verse (cf. Jn 15,1) and all the other things we hear of in riddles from 
the divinely inspired teaching. If indeed we have in mind the land 
above, the one envisaged as higher than the heavens, on which ıs 
built the city of the great King (cf. Ps 47/48,3), of which ‘glorious 
things are spoken’, as the prophet says (Ps 86/87,3), then we might 
perhaps no longer be disconcerted by the order in which the Beatitudes 
follow one another. It would be rather improbable, I think, that thıs 
[93] earthly land would be put forward in benedictions as a hope 
for those who are to be snatched up, as the Apostle says, ın clouds 
to meet the Lord in the air, and will thus be ever with the Lord. 
In that case what further need is there of the lower land for those 
who have life above in prospect? For ‘we shall be snatched up in 
clouds to meet the Lord in the air, and so shall we ever be with 
the Lord’ (1 Thess 4,17). 


3. Gentleness does not always seem appropriate 


[93,7] Let us now see however what is the virtue for which the 
reward is the inheritance of the land. ‘Blessed,’ it says, ‘are the gentle, 
for they shall inherit the land.’ What does ‘gentle’ mean? And towards 
what is the gentleness which the saying blesses directed? It seems to 
me that not everything that is done gently should be considered 
equally virtuous, if only softness and slowness are indicated by the 
word. The gentle is not better in races than the speedy, nor in box- 
ing does the slow-moving win the garland against his opponent. If 
we run for the prize of our upward calling, Paul advises us to increase 
our speed, saying, ‘Run so as to win’ (1 Cor 9,24). He himself by 
constantly greater effort would grasp what lay ahead, purposely for- 
getting what lay behind (cf. Phil 3,14). As a boxer he was quick, for 
he could spot his opponent’s move, and, firm in his stance, with 
hands as weapons, he did not fling the armour on his hands about 
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at something empty and insubstantial, but would catch the vulner- 
able parts of his adversary as he landed the blows on the body itself. 
Would you like to understand Paul’s skill as a boxer? — look at the 
wounds of his opponent, look at the bruises of his adversary, look 
at the marks of piercing on the loser. And surely you recognize the 
adversary, the one who does his fighting through the flesh, whom 
he defeats by boxing, tearing him with the claws of chastity; whose 
parts he puts to death through hunger and thirst, [94] cold and 
nakedness (cf. 2 Cor 11,27), to whom he attaches the piercing-marks 
of the Lord (cf. Gal 6,17), and whom he defeats by running, leaving 
him behind, so that his view may not be obscured by his opponent 
running ahead. If Paul then was swift and agile at sports, and David 
extends his stride as he runs upon his enemies (Ps 17/18,37-39), 
and the bridegroom in the Song is likened to a gazelle for his agility, 
bounding through mountains and leaping on hills (Cant 2,8-9) — and 
one could mention many such passages where speed of movement 
is valued higher than gentleness —, how does it come about that the 
Word blesses gentleness as a form of correct behaviour? ‘Blessed,’ 
he says, ‘are the gentle, for they shall inherit the land.’ He means, of 
course, that land productive of good fruits, adorned with the tree of 
life, watered by the fountains of spiritual gifts, where the true Vine 
flourishes, whose Vinedresser we learn to be the Father of the Lord 


(Jn 15,1). 


4. Gentleness as restraint of passion 


[94,16] The philosophy of the Word seems to be something like this: 
Sliding into evil is very easy, and nature is a balance easily tilted 
towards the worse side, in the same way that heavy bodies are quite 
static as to upward movement; but if they are shaken down from 
some high mountain ridge they are carried to the lower level with 
such a rush, their own weight intensifying the impulsion, that the 
velocity 1s indescribable. Since in these matters speed is a bad thing, 
then surely what is reckoned its opposite is blessed. This means gen- 
tleness, a slow and reluctant attitude towards such natural inclinations. 
Just as fire, which has a natural tendency to move upwards, never 
moves in the opposite direction, in the same way virtue too, which 
is quick to move upwards towards things above, and never diminish- 
ing [95] its speed, is shackled when it comes to the contrary impulse. 
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Therefore, since im accordance with our nature our velocity towards 
evil increases, gentle behaviour in such matters is called blessed. 
Quietness in these respects becomes evidence of movement upwards. 
It might be best to illustrate the point through actual examples from 
life. The movement of each person’s will is twofold, as it proceeds 
deliberately to make its choice, on the one hand towards chastity, 
on the other towards immorality. But what is said in a particular 
case of virtue and vice should also be applied to the whole. There 
is certainly a division in the human character between conflicting 
impulses, with wrath being opposed to courtesy, pride to modesty, 
jealousy to good will, or malice to a loving and peaceable disposition. 
Human life however is material, and passions concern material things, 
and every passion involves a quick and uncontrollable impulse towards 
fulfilling desire, because matter is heavy and gravitates downwards. 
Consequently the Lord declares blessed, not those who of themselves 
live without passion — for it is not possible in a material existence 
to achieve a wholly immaterial and passionless life —, but he calls 
‘gentleness’ the standard of virtue which is possible during our fleshly 
life, and he says that to be gentle is enough for blessedness. He does 
not impose absolute passionlessness on human nature. No just law- 
giver would command things which nature is incapable of; to do so 
would be like moving water-creatures to live in an aerial environ- 
ment, or conversely things which live in air to live in water. Rather 
he adjusts the law so as to suit mankind's proper and natural com- 
petence. Consequently the Beatitude [96] requires modesty and gentle- 
ness, not all-round passionlessness. The latter lies outside our nature, 
the former is achieved by virtue. If therefore the Beatitude were sug- 
gesting a static approach to desire, the blessing would be unhelpful 
for real life, and useless. Who could get as far as that while still 
bound to flesh and blood? But in fact he says, not that the one who 
has felt desire in some circumstance or other is to be condemned, 
but the one who deliberately attracts passion. Involvement in such 
an impulse is often brought about by the weakness inherent in our 
nature, and against our will. Not to be swept away like a torrent 
by the surge of passion, but manfully to resist such an effect, and 
to drive off passion with reason, that is the work of virtue. Blessed 
then are those who are not quickly tilted towards the passionate stir- 
rings of the soul, but who are controlled by the mind, and in whom 
reason, like a bit restraining the impulses, does not let the soul be 
swept off into disorder. One might observe better in the case of the 
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passion of anger how gentleness is a blessed thing. When some dis- 
agreeable word or action or suspicion stirs up this kind of disease, 
when the blood boils up round the heart and the soul rises up to 
react, Just as fairy-tales make magic potions turn our nature into 
animal forms, so you may suddenly see a man turned by anger into 
a pig or dog or leopard or some other such beast. The eye is blood- 
shot, the hair stands bristling on end, the voice is rough and embit- 
tered in its words, the tongue is paralysed by the condition and does 
not respond to inner direction, the lips are [97] stiff and do not 
articulate speech nor retain in the mouth the moisture generated by 
the condition, but indecently spit out saliva with the words; it is the 
same with the hands, the same with the feet, the same with the 
whole bodily frame, as every part together is infected with the con- 
dition. If one person is like that, while another has an eye to the 
Beatitude and uses reason to mollify the disease by calm look and 
soft voice, like a physician using his art to treat disturbed behaviour 
in the mentally ill, would you not yourself agree, comparing the one 
with the other, that the bestial man is pitiful and horrible, while the 
gentle one, who was not diverted from his good behaviour by the 
wrong done by another, is blessed? 


5. Gentleness follows from humility 


[97,13] That the saying refers chiefly to this condition is apparent 
from the fact that gentleness is prescribed for us after humility. The 
one seems to be linked to the other, and the state of humility is a 
kind of mother to the quality of gentleness. If you get md of pride 
from the character, the condition of anger has no opportunity to 
come about. Arrogance and feeling insulted become the cause of this 
kind of disorder in the wrathful. Feeling insulted does not affect the 
one who has schooled himself in humility. If one keeps the mind 
clear of human deceit and keeps in view the slightness of the nature 
one is born to share, the beginning from which one is framed and 
the end to which the brief transience of this life is swept along, the 
sordid partnership with the flesh and the poverty of one’s nature, 
its insufficiency to sustain itself by itself without making up its deficiency 
from the abundance of animal life, added to which its pains and 
sorrows and calamities and the manifold types of disease [98] to 
which human life is subject, to which no one is naturally immune 
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or exempt — one who caretully and with clear mental vision con- 
templates these things is not likely to be irritated by failures to offer 
due respect. On the contrary, he will reckon the honour offered him 
for something by another person as a deceit, since there is nothing 
in our nature which can properly sharé in honour except the soul, 
and the soul’s honour does not consist in things sought after in this 
world. To boast about wealth, to be proud of birth, to look for glory 
or to suppose yourself superior to the next man, which are what 
make up human honour, all these wipe out the soul’s honour and 
become a reproach, so that the informed mind would not choose to 
sully the soul’s purity with any such thing. To be like that is noth- 
ing other than to be in a deep state of humility, and when that is 
achieved, anger will have no way in to injure the soul. In the absence 
of anger the quiet and tranquil life is achieved, which 1s exactly the 
same as gentleness. Its end is blessedness and the inheritance of the 
heavenly land, in Christ Jesus, to whom be glory and the power for 
ever and ever. Amen. 


Homiy III 


Blessed are the sorrowful, for they shall be comforted. 
Matthew 5,5 (5,4) 


1. The apparent absurdity that the sorrowful are called blessed 


[98,24] We have not yet climbed the high part of the mountain, 
but [99] are still down in the foothills of ideas, even though we have 
already journeyed past two ridges, as we were led up by the Beatitudes 
to blessed poverty and to that gentleness which is above it. After 
these the Word leads us towards higher places and points us by the 
Beatitudes to a third successive high point. Up towards this we must 
surely run, ‘laying aside all sloth and the sin which easily besets us,’ 
as the Apostle says (Heb 12,1), so that coming nimble and lightly 
loaded to the peak we may approach with our mind the purer light 
of truth. What then does the saying mean, “Blessed are the sorrow- 
ful, for they shall be comforted’? There will surely be ridicule from 
the person who looks to the world and mocks the Word with this 
kind of remark: ‘If those who continually suffer every distress in their 
life are called blessed, it surely follows that those whose life ıs with- 
out grief and pain are wretched.’ So he will count up the forms of 
disaster, and make it even more ridiculous, reviewing the evils of 
widowhood and the hardships of orphans; losses, shipwrecks, wartime 
imprisonments, unjust sentences in court; exiles, confiscations and 
disgraces; calamities caused by infirmities such as disablement and 
amputation, and injury to the body generally. Whatever else consti- 
tutes suffering for human beings in this life, whether affecting body 
or soul, he will list in his account everything by which he supposes 
he can demonstrate the absurdity of the saying which calls the sor- 
rowful blessed. We ourselves, who reckon of small account those who 
are small-minded and mean in their estimate of the divine thoughts, 
should as far as possible endeavour to perceive the riches hidden 
deep in the saying, so that it may become apparent in this too how 
great ıs the difference between the carnal and [100] earthly mind 
and the sublime and heavenly. 
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2. The blessedness of grief over sin 


[100,2] One may readily understand as blessed that sorrow which 
occurs over misdemeanours and sins, following Paul’s teaching on 
grief. He said that there is not only one form of grief, but one 
worldly, and another which functions in godly fashion. The effect of 
worldly grief is death, while the other produces salvation as a result 
of repentance for those who grieve (2 Cor 7,10). In fact this state 
of the soul is not outside the scope of the Beatitude when the soul 
becomes aware of what is bad and bewails the life of evil. It is like 
some bodily ailments, where a part of the body having become para- 
lysed as a result of some injury, absence of sensation is an indica- 
tion that the paralysed part has mortified. Then if by some medical 
treatment the vital sensation is restored again to the body, both 
patient and medical attendants are delighted when the part is now 
distressed, taking the fact that the limb has now come to feel pricks 
as evidence that the condition is progressing towards recovery. In 
the same way, as the Apostle says, when some people who are past 
feeling yield themselves to the life of sin (Eph 4,19), becoming in a 
sense truly dead and paralysed for the life of virtue, they have no 
awareness of what they do (cf. Eph 4,17-18). Then if somehow like 
a physician the Word touches them with the heat and penetrating 
fire of certain drugs — I mean the fearsome warnings of impending 
judgment — and pricks the heart deeply with the fear of the future, 
using the fear of Gehenna, the fire that is not quenched, the undying 
worm (cf. Mk 9,43-48), gnashing of teeth, unceasing lamentation, 
outer darkness and all the rest (cf. Mt 8,12), as if they were a hot 
and pungent embrocation, to [101] massage and warm the person 
numb with the diseases of pleasure, and brings him back to a sense 
of the life he is living, then he will certainly make him blessed by 
causing painful sensation in the soul. In the same way Paul kept 
flogging with his words the man who madly lusted for his father’s 
bed for as long as he remained insensitive to his sin (1 Cor 5,1-5); 
but when the medicine of rebuke has got to the man, he begins to 
encourage him, as now blessed through his grief, ‘so that such a one 
be not swallowed up,’ as he puts it, ‘by too much grief” (2 Cor 2,7). 


HOMILY III ON THE BEATITUDES 4] 
3. The need to look further for a deeper meaning 


[101,10] Let this idea also serve us for our intended interpretation 
of the Beatitude, as one not without its uses in the life of virtue, 
inasmuch as sin abounds in human nature, and as its medicine the 
sorrow which comes from repentance has been appointed. But it 
seems to me that the saying suggests a deeper meaning than the one 
described, and shews us another meaning besides this in the con- 
tinuing operation of sorrow. If he had only meant to indicate change 
of heart over transgression, it would have been more logical for those 
who have sorrowed to be called blessed, not those who are continu- 
ally sorrowful, as in the comparable example of the course of an ill- 
ness we call blessed those whose curative treatment is finished, not 
those continually being treated. Continuous treatment also implies 
chronic illness. Besides, it seems to me as well not to rest wholly on 
this sort of idea, as if the saying apportions blessedness only to those 
who sorrow over sins. We shall find many who have lived an irre- 
proachable life and are attested by the divine voice itself for all that 
is best. Where is greed in John? Where is idolatry in Elijah? What 
[102] sin, small or great, is acknowledged in their lives by the account? 
Are we therefore to say that the saying will infer that they are with- 
out blessedness because they have neither fallen sick in the first place, 
nor come to need this medicine, I mean the sorrow of repentance? 
It would certainly be odd that such persons should be considered 
excluded from divine blessedness because they neither sinned nor 
cured their sin by sorrow. In that case sinning would indeed be 
higher esteemed than sinless living, if only those who repent inher- 
ited the grace of the Comforter; for it says, “Blessed are the sorrow- 
ful, for they shall be comforted.’ As far as we are able, therefore, 
let us, in the words of Habbakuk, follow him who ‘makes to stand 
upon the heights’ (Hab 3,19), and examine again the meaning that 
lies within the words, so that we may learn what that sorrow is to 


which the comfort of the Holy Spirit is offered. 


4. Sorrow as deprwation of good 


[102,15] Let us consider first what in the course of human life sor- 
row is, and what makes it come about. Some description such as 
the following must surely be obvious to all. Sorrow consists of a state 
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of mind resentful at the loss of something the heart was set upon, 
and for it the life of those who enjoy contentment leaves no room. 
It is a measure of a person's success in life that all his affairs are 
carried along on a current of pleasant experiences. He is happy in 
his wife, proud of his children, fortified by the support of brothers, 
dignified in public, honoured in the eyes of government, dreaded by 
opponents, never despised by subordinates, affable to friends, abun- 
dant in wealth, enjoying life, at ease, free from pain, physically strong, 
possessing all that seems precious in this life. Such a man will surely 
live in happiness, exulting in every thing that is to hand. And if 
[103] he hits some change in this prosperous state, bringing on him 
by some ill chance separation from his dearest loves, loss of goods, 
or some impairment of bodily health, then the cause of happiness 
is removed and the opposite condition comes about, and that we 
call sorrow. It follows that the definition of it 1s true, that grief ıs a 
painful sense of the loss of things that give happiness. If our inter- 
pretation of human sorrow is right, then let the obvious things be 
guide to what we do not understand, so that it may become clear 
what that grief is, which 1s called blessed, and which leads to being 
comforted. If being deprived of good things possessed causes sorrow 
here, and no one would get upset about the loss of something he 
did not know about, the proper thing to do is first to find out what 
the Good itself might really be, and then go on to consider human 
nature, for by this procedure the achievement of the blessed sorrow 
will come about. It is like the case of people living in darkness, when 
one was born in the dark, while the other has got used to enjoying 
the light outside and has been shut in by some hostile act. The pre- 
sent circumstances affect them quite differently: the one who knows 
what he has been deprived of takes the loss of hght very hard; the 
one who never knew such a benefit at all will pass his life without 
regret, supposing, because of his familiarity with total darkness, that 
he has not missed anything good. As a result the one will be led by 
his desire to enjoy the light to every device and notion which might 
let him see again what by a hostile act he has been deprived of, the 
other will grow old in his dark life, judging his present state to be 
good for him because he has never experienced better. So too in 
the [104] matter before us, the one who has been able to look upon 
the truly Good and thereafter considered the poverty of human 
nature, will surely hold his soul to be unfortunate, regarding it as a 
sorrow that his present life is deprived of that Good. Therefore it 
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is not grief which the saying seems to me to call blessed, but the 
knowledge of the Good, which brings with it the emotion of grief 
because what is sought is not present in this life. 


5. The true and transcendent God, the ultimate Good 


[104,8] The next step, then, is to enquire what that light might be 
by which this dark cave of human nature is not in our present life 
illuminated. Yet does not our desire perhaps point us to what is un- 
attainable and incomprehensible? What thought of ours is able to 
investigate the nature of that which we seek? What noun or verb 
can give us a sufficient idea of transcendent light? How shall I name 
the invisible? How describe the immaterial? How present what has 
no form? How can I deal with what has no size, extent, quality or 
shape, what ıs not found in space or time, what lies beyond every 
limitation and every definition imaginable, whose function is life and 
the bringing into being of all that is reckoned good, that to which 
every sublime thought and title applies: godhead, royalty, power, 
eternity, imperishability, joy and gladness and everything that can 
lofüly be thought or said? How then is it possible, and by what men- 
tal processes, for such a good to come under our view, that which 
is contemplated but not seen, which gives being to everything that 
is, yet itself for ever is and needs no generation? 


6. Man's loss of likeness to God as a continuing cause for sorrow 


[104,26] Nevertheless, so that our discussion may not waste its efforts 
on what is unattainable, [105] let us cease to busy ourselves with 
the nature of transcendent goods, since it is impossible for such to 
come within our grasp; we have profited just enough from our 
enquiries to be able to sketch out, from the very impossibility of per- 
ceiving the answer, an idea of how great the object of our enquiries 
is. The more we believe the Good to be by nature higher than our 
knowledge, the more we intensify our sorrow, that the Good from 
which we find ourselves separated is such and so great that we can- 
not even attain the knowledge of it. Yet this which transcends all 
power of understanding is something we human beings once enjoyed 
as participants, and so great was that Good, transcending all thought, 
in our nature, that that humanity appeared to be something else, 
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shaped by the closest likeness in the image of its Prototype. The 
same ideas we speculatively apply to that Prototype all applied also 
to Man, imperishability and blessedness, independence and liberty, 
painless and unbusied life, continuance in the divinest things, and 
an intelligence stripped and cleared of every veil so as to look upon 
the Good. All this the account of the world's origin suggests to us 
in a few enigmatic words, when it says that Man was made ‘in God's 
image” (cf. Gen 1,27), both to live in the Garden and to luxuriate 
in what was planted there (cf. Gen 2,15-17). Of those plantings the 
fruits are life and knowledge and the like; if indeed these were once 
in us, when we compare side by side the wretchedness present now 
and the blessedness then, how can we not lament the calamity? The 
high has been brought low, that made in the image of the heavenly 
is turned to earth (cf. 1 Cor 15,39), that ranked as royal [106] is 
enslaved, what was created for immortality is destroyed by death, 
what lived in the luxury of the Garden is banished to this place of 
disease and toil, what was reared in passionlessness has exchanged 
it for a life of suffering and mortality, the independent and self-deter- 
mining is now dominated by such great evils that one could scarcely 
count our oppressors. Each of the passions in us, when it takes con- 
trol, becomes master of the person enslaved, and like an oppressive 
tyrant, having seized the citadel of the soul, it uses our own subor- 
dinates to maltreat its victim, employing our own mental processes 
as agents for ıts purpose. So anger, so fear, cowardice, insolence, 
the sensations of pain and pleasure, hatred, contentiousness, pitiless 
unkindness, malice, flattery, grudges and insensitivity, and all the 
passions in us which are reckoned negative, make up a list of tyrants 
and masters who to win power reduce the soul to slavery like a cap- 
tive of war. If one were to add also the list of bodily troubles which 
are entwined and bonded with our nature, I mean the various and 
manifold forms of disease, from all of which mankind was originally 
exempt, then one’s tears will be redoubled, as one observes side by 
sıde painful things replacing good, and sets the evils beside the good. 
This then, ıt appears, is the hidden meaning taught by him who 
calls sorrow blessed, that the soul should have regard to the true 
Good and not be swamped by the present deceitfulness of life. It ıs 
impossible, quite impossible, for one who has studied [107] matters 
carefully, either to live without tears or to avoid reckoning the person 
plunged in life’s pleasures to be in a sorry plight. One may observe 
something similar with dumb beasts, whose natural condition is 
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pitiable; for what could be more pitiable than being deprived of rea- 
son? Yet they have no awareness of their misfortune, and their life 
too passes in a kind of pleasure: the horse prances, the bull raises 
the dust, the pig bristles its mane, the puppies romp, the calves skip, 
and each kind of animal can be seen exhibiting pleasure by some 
sign or other. Yet if they had any concept of the grace of reason 
they would not spend in pleasure their dumb and wretched life. It 
is the same for human beings who have no awareness of the good 
things our race has been deprived of; for them the course of the 
present life is a matter of pleasure. 


7. Better have sorrow now, and endless blıss hereafter 


[107,15] À consequence of contentment with our present state is a 
failure to seek the better. One who fails to seek will never find what 
comes only to those who seek. The reason therefore why the Word 
declares sorrow blessed is that he judges it blessed, not for its own 
sake, but for what comes from it. The structure of the saying shews 
that it is because they are borne onwards to comfort that sorrow 1s 
blessed for them: ‘Blessed,’ he says, ‘are the sorrowful,’ and he did 
not stop the sentence there, but added, ‘for they shall be comforted.’ 
This thought was, I think, anticipated by great Moses, or rather by 
the Word who gave these precepts in him, when in the mystic rites 
of the Pascha he directed their bread to be unleavened during the 
festival days, and that they make bitter herbs the relish for their 
food (Ex 12,8), so that [108] we might learn from these coded words 
that one may not participate in the mystic feast unless the bitter 
herbs of life are deliberately mixed with the pure and unleavened 
bread. For the same reason great David, though he saw about him 
the highest degree of human good fortune, I mean royal state, lıb- 
erally sprinkles the bitter flavours on his own life, sobbing in groans 
and lamentation over his long-drawn-out stay in flesh, and fainting 
with longing for the greater things. At one time he says, “Alas, that 
my stay is prolonged” (Ps 119/120,3). Elsewhere, gazing intently 
towards the beauty of the divine dwellings, he says that he faints 
with longing, deeming the lowest station there to be more precious 
to him than the leading rank in the present world (Ps 83/84,2-3.11). 
If any one requires a more precise understanding of the meaning of 
that sorrow which is called blessed, let him study for himself the 
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story of Lazarus and the rich man, in which this doctrinal idea is 
quite clearly set out for us. ‘Remember, says Abraham to the rich 
man, ‘that you received your good things during your lifetime, and 
likewise Lazarus evil things; that is why he is comforted, while you 
are in pain’ (Lk 16,25). It seems that, because we were separated 
from God’s good plan for mankind by our folly, or rather our per- 
versity — for God had commanded good for us unmixed with evil in 
our enjoyment of it, and had forbidden us to mingle the experience 
of evil with the good, — because we ourselves through gluttony pur- 
posely took our fill of the contrary, — I mean, when we tasted dis- 
obedience to the divine Word, — for that reason human nature certainly 
had to be involved in both, and to share in part both grief and Joy. 
[109] Since there are two lives and we observe two ways of living, 
one appropriate to each of those lives, and as we similarly observe 
two kinds of happiness, one in this life, and one in that which awaits 
us in hope, it might be a blessed thing to postpone our share of joy 
for the true good things in eternal life, and to serve out our time 
of grief in this short and transient existence, counting it as loss, not 
if we are deprived of some pleasure during this life, but if by these 
present enjoyments we finally forfeit the better ones. If therefore it 
is a blessed thing to possess Joy in infinite ages, endless and ever- 
lasting, and human nature is certainly obliged to have the opposite 
experience, it is no longer hard to see the meaning of the saying, 
and why those who now sorrow are blessed; for they shall be for 
infinite ages comforted. Comfort comes from partaking of the Com- 
forter, for the gift of comfort is the proper function of the Spirit; of 
which gift may we be deemed worthy by the grace of Jesus Christ, 
to whom be glory for ever and ever. Amen. 


Homizy IV 


Blessed are those who hunger and thirst for justice, for they 
shall be satisfied. 


Matthew 5,6 


1. Jt is good to desire the right food 


[109,23] People who, according to medical science, are nauseated and 
fastidious because of [110] a conflux of certain morbid fluids and 
secretions in the upper stomach, always feel full and gorged, and for 
that reason have an aversion from beneficial food, their natural 
appetite being blunted by the illusion of excess. If however some 
medical treatment is applied to them, so that the accumulation of 
material in the entry to the abdomen is dispersed by a reducing drug, 
it so comes about that, with the foreign matter no longer impeding 
nature, their appetite for wholesome and nourishing food returns. It 
is a sign of health that they approach food no longer under compul- 
sion but with desire and appetite. What is the purport of this opening? 
The Word, who leads us by the hand towards the upper parts of 
the ladder of the Beatitudes, the same who, as the prophet says, has 
set in our heart the goodly ascents (Ps 83/84,6), when he takes the 
next step forward, after the steps already achieved he proposes to 
us a fourth similar ‘ascent’, and says, ‘Blessed are those who hunger 
and thirst for justice, for they shall be satisfied.’ When he does so, 
I think it is right that we should purge the soul, as far as possible, 
of excess and fullness, and cultivate in ourselves the blessed appetite 
for such food and drink as this. It is impossible for a person to be 
fit unless enough food sustains his strength, nor can he be filled with 
food without eating, nor nourished without appetite. Since therefore 
strength is a good thing in this life, and strength is sustained by 
sufficiency of food, and sufficiency comes by eating, and eating results 
from appetite, then appetite is a blessed thing for the living, since 
it becomes the source and cause of the strength in us. It is also the 
case that, where physical [111] food is concerned, not everybody 
wants the same thing, and the desire of those partaking is often for 
different kinds of food. While one enjoys sweet things, another goes 
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for savoury and hot flavours; one likes salty food, another sharp 
tastes; and ıt often happens that the appetite for food that develops 
in a person is not for what is best for him. By some peculiarity of 
his constitution a person who is prone to some illness may nourish 
the disease by the properties inherent in unsuitable food, while if he 
gets the appetite for beneficial things, he will of course live healthily, 
with his diet sustaining his fitness. In the same way, where food of 
the soul is concerned, not all desires tend in the same direction. 
Some want honour or wealth or worldly show, others have a cease- 
less desire for the table, yet others take up spite enthusiastically as 
a sort of poisonous food. There are also those who have an appetite 
for what is by its nature good; and the naturally good is always and 
for everybody this: that which is to be chosen not for some other 
reason, but desirable in and of itself, always remaining the same and 
never dulled with satiety. That is why the Word calls blessed, not 
those who are simply hungry, but those whose appetite inclines 
towards true justice. 


2. Justice cannot be merely distributive, or the poor could not be just 


[111,23] What then is justice? This has first, I believe, to be dis- 
covered through the Word, so that in this way, with its attendant 
beauty being revealed, our appetite for the loveliness of what has 
been shewn may be roused. One cannot have a desire for what is 
not apparent; our nature is somewhat inactive and immobile towards 
what is unknown, unless by hearing or seeing [112] it gets some 
idea of what is desired. It is said then by some of those who have 
investigated such matters that Justice is a disposition which distrib- 
utes to each person what is fair and appropriate. Thus if someone 
is authorised to distribute money, if he has regard to what is fair 
and matches the distribution to the needs of the recipients, he is 
called just. Again, if someone has been given the power of a judge, 
and he does not give his decision out of favour and enmity, but fol- 
lows the facts of the case, punishes those who deserve it, votes to 
acquit those who are innocent and exercises his judgment of other 
disputes with integrity, he too is called just. The person who requires 
taxes of his subjects, if he imposes the tax at a rate corresponding 
to the ability to pay, and the ruler of a household, the governor of 
a city, the king of nations, if each of these governs his subordinates 
in orderly fashion, not yielding compulsively to irrational whims, but 
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Judging correctly his domain with fairness, and sympathetically accom- 
modating his judgment to the intentions of his subjects, all such 
behaviour is accorded the name ‘justice’ by those who define what 
is just in terms of such a character. For my part, as I look to the 
sublimity of the divine ordinance, I aim to discern somewhat more 
in this justice than the things we have mentioned. The saving Word 
belongs equally to the whole human race, and not every human 
being is in the situations described: it is for a few to be a king or a 
governor or a Judge, to have power over finance or administration, 
and the majority are in an inferior and subordinate position. This 
being so, how could it be accepted that that is true justice, if it ıs 
not accessible on equal terms to the whole race? For if equality is, 
according to the secular account, the goal of the just, and superiority 
implies inequality, there is no way that the [113] account of justice 
deduced can be considered true, since it is directly refuted by the 
unfairness of real life. What then is the justice which reaches all, 
desire for which is universally available to every one who does his 
banking with the Gospel, whether he be rich or poor, whether slave 
or master, whether nobly born or bought for cash, since no cir- 
cumstance either enlarges or reduces the balance attributable to the 
just? If such a virtue is to be found only in those who are foremost 
by some authority and superior rank, how could Lazarus be just, 
prostrate as he is at the rich man’s gate (Lk 16,20), one who had 
none of the resources for that kind of justice, no authority, no power, 
no household, no dinner-table, none of the other equipment for life 
by which that justice is effected? If being just consists of ruling and 
apportioning and administration generally, then surely the one who 
is without those is excluded from justice. How then can a person 
deserve final rest, when he has possessed none of the things by which 
Justice is characterized, according to the received account? So we 
must still try to find that justice, which is already enjoyed by the 
one who desires it in the anticipation of what is promised. ‘Blessed,’ 
it says, ‘are those who hunger and thirst for Justice, for they shall 
be satisfied.’ 


3. Appetite for wrong things revealed in the temptation of Jesus 


[113,21] Many and varied are the things set before us for con- 
sumption, towards which human nature is impelled by appetite. We 
therefore need considerable skill to distinguish the nourishing from 
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the harmful among such foods; otherwise what appears to be taken 
In by the soul as nourishment might produce in us death and destruc- 
tion instead of life. It might perhaps be opportune [114] to clarify 
our perception of this with reference to some other investigations of 
the Gospel. He who shared everything with us, sin apart, and par- 
ticipated with us in the same passions, did not reckon hunger a sin, 
nor reject from his own experience the feeling that goes with it, but 
accepted the natural impulse of appetite which arises for food. 
Remaining without food for forty days, ‘he afterwards hungered;’ at 
will he gave his nature the chance to function in its own way. The 
inventor of temptations, when he realized that the feeling of hunger 
had arisen even in him, advised him to meet his desire with stones, 
that is, to divert his hunger from natural food to unnatural. ‘Say, 
he says, ‘that these stones are to be bread’ (Mt 4,2-3). But what 
has agriculture done wrong? For what reason have seeds become so 
disgusting that the food they produce has become worthless? Why 
is the science of farming condemned for not feeding humanity prop- 
erly with its seeds? If stone is now revealed as more appropriate for 
food, then the wisdom of God was mistaken about the provision 
necessary for human life. ‘Say that these stones are to be bread.’ 
He says the same to this day to those who are tempted by their 
own appetite, and his words for the most part persuade those who 
look to him to make bread from stones; for when appetite exceeds 
the proper boundaries of need, what else is it but the counsel of the 
Devil, who then demurred to the food made from seed and pro- 
posed unnatural appetite? They are eating stones, who set before 
themselves the bread of greed, who by crimes prepare themselves 
meals very costly and rich, whose preparation of meals is planned 
as an exhibition to make a sensation, [115] going far beyond what 
life requires. What has the inedible material silver to do with nat- 
ural need, when it is served with its heavy and unmanageable weight? 
What is the sensation of hunger? Is it not the craving for what is 
lacking? When strength has been expended, the shortage is filled up 
again by the corresponding addition. It is bread or some other edi- 
ble food that nature wants. If someone puts gold to the mouth instead 
of bread, does that cure the want? When therefore someone aims 
at inedible substances rather than foods, he is simply spending his 
effort on stones: nature looks for one thing, he is occupied with 
another. Nature says, speaking through the feeling of hunger with 
an almost audible voice, that there is need for food because the 
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energy expended has to be replaced again In the body. But you do 
not listen to nature. You do not give what it wants, but are con- 
cerned with getting a big load of silver on the table. You look for 
silversmiths, and you devote your efforts to the story of the shapes 
portrayed in the metal, so that the passions and character are accu- 
rately represented in the portrayals by art, so that the fury of the 
armed man can be recognized as he raises his sword for the kill, 
and the anguish of the wounded when, cowering against the rope, 
he seems to cry out through the figure, the urgency of the hunter 
and the ferocity of the beast, and all the other works of art which 
vain people devise as metal tableware in their excessive effort. Nature 
wanted bread, but you prepare highly priced tripods, tubs and wine- 
bowls and jars and a thousand other things which have nothing to 
do with the expressed need. Are you not by your actions listening 
to the one who counsels you the look to stone? Why [116] go into 
detail about the rest of thıs stony food, the shameful spectacles, the 
passionate sounds, by which they prepare their pursuit of evils, cook- 
ing their food on the coals of intemperance. 


4. We should hunger and thırst for what God commands 


[116,5] This is the advice the Adversary gives about food; these are 
the suggestions which come with looking to stones instead of the 
customary use of bread. The one who destroys temptations, however, 
does not banish hunger from his nature as a cause of evil, but dis- 
missing only the luxurious excess which on the advice of the Adversary 
gets in at the same time as its satisfaction, he lets his nature adapt 
itself to its proper limits. Just as those who filter wine do not devalue 
its use because of the froth mixed up in it, but, using the strainer 
to separate off the unwanted parts, they do not reject the use of 
what is pure, so the Word, observant and critically aware of elements 
foreign to his nature, with fine accuracy did not banish that hunger 
which preserves our life; the luxurious excesses however which are 
entangled with its satisfaction he strained off and eliminated, claim- 
ing that he knew that edible bread which by the command of God 
belongs to our nature (cf. Mt 4,4). So if Jesus was hungry, hunger 
could be a blessed thing when after his example it operates also in 
us. If therefore we know what it is that the Lord hungers after, we 
shall surely know the meaning of the Beatitude we are now studyıng. 
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What then is the food, which Jesus is not ashamed to crave? He 
says to his disciples after his conversation with the Samaritan woman, 
‘My food is to do the will of my Father’ (Jn 4,34). [117] The will 
of his Father is clear: he ‘wants all people to be saved, and to come 
to knowledge of the truth’ (1 Tim 2,4). Hence if he craves our sal- 
vatıon, and his food is our life, we have reached an understanding 
of the purpose for which such a mental condition should be used. 
What is it? It 1s that we should hunger for our own salvation; we 
should thırst for what God wills, which is that we should be saved. 
How it ıs possible for us to achieve a hunger of this kind, we have 
now come to understand through the Beatitude. The person who 
longs for the justice of God has found what is truly to be craved, 
the desire for which is not satisfied by just one of the ways in which 
appetite operates, for it is not only as food that he has longed to 
partake of justice; appetite which stopped only at that condition 
would be half-fulfilled. In fact this good has been made also a mat- 
ter of drinking, so that the fervour and heat of the passion may be 
indicated by the feeling of thirst. We become as it were dry and 
fiery at the time of thirst, and come to drinking as the cure for this 
sort of condition. Since therefore the appetite for food and for drink 
Is of one kind, whereas we are in a different state in relation to the 
one and the other, in order that the Word may designate for us the 
extreme passion of the desire for the good, he calls blessed those 
who have both these two feelings towards justice, both hunger and 
thirst. What is longed for is sufficient to match adequately either 
appetite, and to become solid food for the hungry, and drink for 
the one who thirstily struggles to obtain the grace. 


5. Justice implies all other virtues 


[117,27] ‘Blessed are those who hunger and thirst for God's justice, 
for they shall be satisfied.’ Is it then the case that to have an appetite 
for justice is to be blessed, whereas if someone [118] has the same 
attitude to temperance or wisdom or prudence or some other kind 
of virtue, the Word does not call that blessed? Perhaps the saying 
has some such sense as follows. Justice is classed among the virtues. 
It is the custom of divine Scripture, however, to deal with the whole 
by referring to the part, as when it explains the divine nature through 
names. The prophecy says for instance, ‘I am the Lord’ (Is 42,8), — 
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speaking in the person of God — ‘this is my everlasting name, and 
my memorial from generation to generation’ (Ex 3,15). Again in 
another place it says, ‘I am he that is’ (Ex 3,14), and in another. ‘I 
am merciful’ (Ex 22,26/27). There are thousands of other names 
signalling the sublime and divine, which holy Scripture acknowledges 
as names for hım, so that in this way we may correctly deduce that, 
when it mentions one, the whole list of names is implicitly included 
when the one is used. It is not possible that when he is called ‘Lord’, 
he is not also the other things, but all the attributes are uttered 
through one name. For these reasons we conclude that the inspired 
word ıs able to comprehend many things through a part. So also 
here, when the Word says that Justice is the goal of those who hunger 
blessedly, he indicates by this every kind of virtue, with equal blessed- 
ness for the one who hungers for prudence, courage, temperance, 
and whatever else is comprehended in the same concept of virtue. 
It is impossible, in any case, for one kind of virtue, independently 
of the others, to be by itself perfect virtue. Wherever a form has 
some aspect of good not included in its concept, room must inevitably 
be left in it for the opposite. The opposite [119] of temperance is 
immorality, of prudence folly, and every idea of what is best must 
have an opposite concept. So if all were not comprehended in jus- 
tice, it ıs impossible for what remains to be good. No one could call 
‘Justice’ something which is unwise or insolent or immoral or any- 
thing else defined as evil. If however the thought of Justice is incom- 
patible with anything bad, then surely it includes all that ıs good 
within itself; and everything virtuous is good. Therefore every virtue 
is here indicated by the word ‘justice’, and those who hunger and 
thirst for it are called blessed by the Word, who promises the fulfil- 
ment of their desires. 


6. Worldly deswes are for transıent things, virtue an eternal good 


[119,14] ‘Blessed,’ it says, ‘are those who hunger and thirst for jus- 
tice, for they shall be satisfied.’ The saying seems to have some such 
sense as this: None of the pleasures aimed at in this life becomes 
satisfying to those who aim at it, but (as Wisdom says somewhere 
figuratively) effort spent on pleasures is ‘a leaky jar’ (Prov 23,27). 
Those who make these things their aim are shewn up as always vig- 
orously filling up this jar with insatiable and unprofitable labour, for 
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ever pouring something into desire’s deep bottom and adding to the 
flow of pleasure, but never bringing their desire to full satisfaction. 
Is there any known limit to financial greed which is reached when 
the greedy get what they aim at? What glory-maniac desists when 
he achieves his aim? The person who fulfils his desire for pleasure 
with sounds or spectacles or with the madness and frenzy of dining 
and what follows dining, what [120] lasting gain does he get out of 
this enjoyment? Does not every kind of pleasure which is achieved 
by the body fly away as soon as it comes near, without staying even 
for a moment with those who grasp it? This then is the sublime 
doctrine we learn from the Lord, that only the zeal for virtue aris- 
ing within us is a solid and real thing. The one who achieves some- 
thing sublime, such as temperance or gentleness or reverence for the 
Divinity, or any other of the sublime Gospel-teachings, finds his hap- 
piness over each of his achievements not to be transient and unsta- 
ble, but well-founded, permanent, and lasting through every period 
of his life. Why? Because these things can operate indefinitely, and 
there is no time in the whole period of life which marks sufficiency 
of good operations. Temperance, purity, constancy in all that is good 
and avoidance of all that is bad operate for ever, as long as one’s 
eye 1s to virtue, and its happiness is coextensive with its operation. 
In the case of those totally given to depraved passions, though their 
soul may be constant in looking to immorality, yet they cannot always 
take pleasure in it. Gluttony over food is stopped by fullness, and 
the pleasure of drinking is quenched along with the thirst; and in the 
same way the other things also need an interval of time, so that the 
appetite for gratification, blunted by pleasure and surfeit, can be 
aroused again. The acquisition of virtue, however, when people once 
have it firmly planted in them, [121] is not measured by time or 
limited by surfeit, but evermore produces for those who live by it 
the feeling that it ıs fresh and youthful and in its prime. For that 
reason God the Word promises satisfaction to those who hunger for 
these things, a satisfaction which sharpens the appetite by fullness, 
and does not blunt ıt. This then is what he teaches, as he discourses 
from the high mountain of his thoughts: we should not devote the 
attention of our desire to such an object as offers no finality to those 
who aim at it, in which all effort is vain and unprofitable; they are 
like those who pursue the top of their own shadow, whose course 
goes on endlessly, as the quarry constantly escapes at the same speed 
as the pursuer runs. Rather we should direct our appetite to those 
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things where the goal becomes a possession of the one who aims at 
it. The one who desires virtue makes the good his own possession, 
since he sees in himself what he has desired. Blessed therefore is he 
who hungers for temperance; for he will be filled with purity. Being 
filled, as we have said, does not lead to aversion, but to intensification 
of the appetite, and both grow together on a par with each other. 
The desire for virtue is followed closely by the possession of what 
is desired, and the good arising in the soul brings in with it unceas- 
ing Joy. Such is the nature of this good that it not only gives sweet- 
ness to the one who enjoys it in the present, but in every period of 
time provides actual joy. For indeed the memory of life lived rightly 
delights the one who has achieved it, so does life in the present 
when it ıs conducted virtuously, and the expectation of the reward, 
which I take to be nothing else than (once again) virtue itself: virtue 
is the work of those who are achieving it and also becomes the 
reward for what they have achieved. 


7. The justice we hunger for 1s the Lord himself 


[122,1] If a more daring account should also be attempted, it seems 
to me that perhaps, by what he says about virtue and justice, the 
Lord is offering himself to the appetite of his hearers, who has 
become for us ‘wisdom from God, Justice and sanctification and 
redemption’ (1 Cor 1,30); but he is also ‘bread coming down from 
heaven’ (Jn 6,50) and ‘living water’ (Jn 4,10), thirst for which is 
confessed by David in a poem in the Psalter, as he oflers to God 
this blessed longing of the soul, with these words: ‘My soul thirsted 
for God the mighty, the living one; when shall I come and be seen 
by the face of God?’ (Ps 41,3[LXXA]). David seems to me, having 
learned in advance by the power of the Spirit those noble doctrines 
of the Lord, he also applies to himself the fulfilment of such an 
appetite. ‘I shall,’ he says, ‘be seen in Justice by your face, I shall 
be satisfied when your glory is seen by me’ (Ps 16,15[LXX^]). This 
then, according to my explanation, is true virtue, the good unmixed 
with evil, in which every superior concept is comprehended, God 
the Word himself, the ‘virtue’ which according to Habakkuk's account 
has ‘covered’ the ‘heavens’ (Hab 3,3); quite rightly those who hunger 
for this justice of God have been called blessed. In fact, he who has 
tasted the Lord, as the Psalm-poem puts it (Ps 33/34,9), which means, 
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he who has received God into himself, becomes full of that for which 
he has thirsted and hungered, in accordance with the promise of 
the one who said, ‘I and my Father shall come and we shall make 
our abode with him’ (Jn 14,23), the Holy Spirit having of course 
made his home there first. So I believe great Paul too, who has 
enjoyed a taste of those secret fruits of Paradise, and is full of what 
he had tasted, is also for ever hungry. He certainly confesses that 
he has been filled with what he yearns for, when he says, [123] 
‘Christ lives in me’ (Gal 2,20), and as hungering he is for ever reach- 
ing out to what lies ahead, when he says, ‘Not that I have already 
achieved or am already perfected, but I run so that I may win’ (Phil 
3,12-13). If we may be permitted to say hypothetically something 
which cannot happen in nature, it is like the case of material food, 
if none of the excess of what they take in as nourishment were 
excreted, but the whole of it were absorbed and added to the bodily 
stature, then bodies would grow to a great height as daily nourish- 
ment of itself made their size increase. In the same way, this justice 
and all the virtue that goes with it, since where spiritual food is con- 
cerned it ıs not excreted when it is eaten, of itself enlarges the stature 
of those who participate, as it constantly increases their size by the 
addition of itself. If therefore we have understood that blessed hunger, 
let us spew out the whole surfeit of evil, and let us hunger for the 
Justice of God so that we may come to be replete with it, in Christ 
Jesus our Lord, to whom be glory and power for ever and ever. 


Amen. 


HomiLy V 


Blessed are the pitiful, for they shall be pitied. 
Matthew 5,7 


l. The Beatitudes as a ladder towards the blessedness of God 


[123,20] Perhaps something like what Jacob learned enigmatically in 
a vision, when he saw a ladder extending from earth to the height 
of heaven and God standing firmly on it (Gen 28,12-13), is what 
the teaching of the Beatitudes is now doing to us too, raising to ever 
greater heights of thought those who ascend by it. In the former 
case I believe the virtuous life was typologically depicted to the patri- 
arch by the shape of the ladder, so that he might himself [124] 
learn, and also explain to those after him, that there is no other way 
to go up to God but by constantly looking upwards and having an 
unceasing desire for sublime things, so as not to be content to stay 
with what has already been achieved, but to regard it as loss if one 
fails to attain what lies above. In this case also the elevation of the 
Beatitudes, one above another, prepares us to approach God him- 
self, the truly blessed one who stands firmly above all blessedness. 
And to be sure, just as we approach the Wise through wisdom and 
through purity the Pure, so we are also assimilated to the Blessed 
by way of the Beatitudes. Blessedness properly belongs to God: that 
is why Jacob tells of God standing firmly on such a ladder. So to 
participate in the Beatitudes is nothing less than sharing in deity, 
towards which the Lord leads us up by his words. 


2. Pity as a quality of God himself 


[124,16] He seems to me therefore to be in a way deifying the one 
who hears and attends to his word through the teaching of the Beati- 
tude now in its turn to be studied. ‘Blessed,’ he says, ‘are the piti- 
ful, for they shall be pitied.’ I know that in many places in the divine 
scripture holy men call up the power of God by using the name 
‘the Pitiful’. So David in his hymns names the Divinity (Ps 84/85,15 
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etc.), so Jonah in his own prophecy (Jonah 4,2), so great Moses in 
many places in his laws (Ex 22,26/27; 34,6). If the title ‘the Pitiful’ 
is one befitting God, what else is the Word doing than summoning 
you to become a god, inasmuch as you were shaped with the fea- 
tures of deity? If indeed God is called pitiful by the divinely inspired 
scripture, and the Deity is itself the truly blessed, then [125] the 
conclusion would appear to follow that if someone, though human, 
becomes pitiful, he is deemed worthy of divine blessedness, endowed 
with the quality which is attributed to the Divinity. ‘Pitiful is the 
Lord and just, and our God has pity on us’ (Ps 114/116,5). How 
then could it not be a blessed thing for a human being to share a 
name and a character which God’s own actions make us attribute 
to him? To covet the better spiritual gifts is recommended to us in 
his own words by the divine Apostle too; our object however is not 
to find a way to persuade ourselves to yearn for good things — it 1s 
a normal feature of human nature to incline to what is good — but 
to avoid erroneous judgment about what is good. The area of our 
life in which we are most often wrong is this, that we are unable 
to perceive correctly what is actually good and what is mistakenly 
supposed to be such. If evil were presented stark to people, and were 
not overlaid with the appearance of good, mankind would never 
have defected to ıt. We ought therefore to be aware of the mean- 
ing of the text before us, in order that we may learn the true beauty 
of the thought it contains and be reformed accordingly. It is like the 
concept of the Divinity, which is naturally implanted in all human 
beings, but in ignorance of the God who really is, error arıses on 
the subject: to some the true Godhead is worshipped, that which is 
perceived in Father, Son and Holy Spirit, whereas others have been 
led astray into wrong notions, supposing such a being to exist within 
the created order, and consequently the slight divergence from the 
truth opens the way to impiety. In just this way in the case of the 
idea presented to us, if we do not grasp the true meaning, we shall 
pay no small penalty for having missed the truth. 


3. Pity equalizes human life 


[126,1] What then is pity, and what is its function? How is the per- 
son blessed who receives again what he gives? ‘Blessed are the pitiful,’ 
he says, ‘for they shall be pitied.” The obvious meaning of the text 
summons human beings to be loving and sympathetic to each other 
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because of the unfairness and inequality of human affairs, since not 
everybody lives under the same conditions, whether of rank or ot 
physical constitution or of other possessions. For the most part life 
is divided into opposites, sundered between bondage and slave-own- 
ing, wealth and penury, honour and contempt, bodily infirmity and 
health. So that equality may be achieved for the successful man and 
the failure, and so that what the prosperous lacks may be supplied, 
he prescribes for mankind pity towards those in greater need. The 
only way to make efforts to cure the distress of one's neighbour ıs 
for the heart to be softened by pity into making such an effort. The 
meaning of pity is the opposite of hardheartedness. Just as the hard- 
hearted and savage person is unapproachable to those who come to 
him, so the sympathetic and pitiful is in a way softened by his dis- 
position towards doing what is asked, becoming to the one in mis- 
ery exactly what the distressed soul requires. Pity, if we are to explain 
it with a definition, is voluntary misery caused by other people's ills. 


4. Pity as an expression of love, and its benefits 


[126,24] If our presentation of its meaning is not sufficiently exact, it 
could perhaps be more clearly explained by another argument. Pity 
is a loving self-identification with those vexed by grievous events. Just 
as hardheartedness and brutality arise from malice, so pity springs 
up out of love, since it cannot arise from anywhere else. And if one 
[127] examines closely the distinctive mark of pity, one will find it 
to be the intensification of a loving attitude combined with painful 
feeling. Sharing good things with enemies and friends alike is much 
to be desired; to be willing to share miseries alone is peculiar to 
those dominated by love. It is surely generally acknowledged that of 
all the habits practised in this life love is the best; pity is the 
intensification of love. Genuinely blessed therefore is the person who 
keeps his soul so disposed, since he reaches the peak of virtue. Let 
no one suppose that the virtue consists solely of material acts; if it 
were so, not everybody would be able to achieve its like, but only 
the one who has some resources for acts of charity. Rather, it seems to 
me more just to place such a virtue in the intention. The one who 
only desired what is good, but was prevented by want of resources 
from doing good, is not inferior in the disposition of his soul to the 
one who has shown his good will by his actions. How great is the 
benefit for human life of taking the meaning of the Beatitude and 
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applying it in this way, it would surely be unnecessary to explain, 
since the effects of applying this counsel to real life must be obvious 
even to quite young children. Suppose that such an attitude of mind 
towards failure were present in everybody, there would no longer 
be success and failure. Humanity would not be divided into oppos- 
ing categories: poverty would not cause a person grief, slavery would 
not demean him, inferiority would not hurt him. All things would 
be common to all, and equality of law and citizenship would pre- 
vail in human life, as excess voluntarily equalized itself with need. 
If this were so, no pretext for hostility would survive: envy would 
be ineffective, [128] hatred dead, malice expelled, together with lying, 
deceit, and war, which are all produced by the desire for superior- 
ity. Once that unsympathetic attitude has been eliminated, the growths 
of wickedness are surely eradicated at the same time, as with the 
root of a pernicious weed. With the removal of evils the list of good 
things comes in instead, peace, Justice, and whole series of thoughts 
of better things. What then could be more blessed than leading such 
a life, no longer entrusting the security of life to bolts and bars, but 
secure in each other? Just as the hard and inhuman person makes 
enemies of those who have experienced his ferocity, so conversely 
we all become well-disposed to the one who shews pity, as pity nat- 
urally generates love in those who receive it. Pity therefore, as our 
argument has shewn, is the father of good-will, the pledge of love, 
the bond of every amiable disposition. What could possibly be safer 
in our life than this security? So it is right that the Word calls the piti- 
ful person blessed, when such great benefits are implied by the term. 


5. The deeper meaning: good and evil as their own reward 


[128,20] No one can fail to acknowledge that such a counsel is use- 
ful. In my view, however, its thinking expresses in veiled terms some- 
thing more than the obvious ideas by reference to the future. ‘Blessed,’ 
he says, ‘are the pitiful, for they shall be pitied,’ suggesting that some 
reward for pity is in store later for those who shew pity. So far as 
we are able, therefore, forsaking this easy interpretation, which is 
there quite obvious for all to find, [129] let us use our discourse to 
try as best we can to peep ‘within the veil’ (Heb 6,19). ‘Blessed are 
the pitiful, for they shall be pitied.’ It is quite possible to learn by 
intelligent discourse something of the more sublime doctrines too, 
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because the one who made man in his own image implanted the 
impulse to every good thing in the nature of what he created, in 
order that no good thing should be introduced from outside our- 
selves, but that what we want should be in our power to possess, 
selecting the good thing from our nature as from a store. We learn 
from the particular instance the general truth, that there is no other 
way for a person to fulfil his desire except by bestowing the good 
thing on himself. That is why the Lord says somewhere to those 
who are able to hear him, “The kingdom of God is within you’ (Lk 
17,21), and also, ‘Every one who asks receives, and he who seeks 
finds, and to him who knocks is shall be opened’ (Mt 7,8), as if to 
get what we want and to find what we seek and to get access to 
what we desire were in our power whenever we wish, and depended 
upon our own decision. Consequent upon this the contrary principle 
was established at the same time, that the inclination to wrong also 
comes into existence by no compulsion of external necessity, but evil 
exists as soon as it is chosen, present in being the moment we choose 
it. By itself with its own proper being apart from free will, evil ıs 
never found to exist. Two things clearly demonstrate the power of 
autonomy and free will, which the wise Lord of nature built into 
the nature of human beings: the fact that all depends on the free- 
dom of choice which we possess, whether good or bad, and that the 
divine judgment, [130] following with impartial and just verdict the 
results of our purpose, confers on each person whatever he has per- 
sonally provided as his own, ‘for those,’ as the Apostle says (Rom 
2,7-9), ‘who seek glory and honour by persisting in good action, life 
eternal, but to those who disobey the truth and trust in unright- 
eousness, wrath’ and trıbulation and every wretched consequence 
you can name. Just as accurate mirrors shew the reflections of faces 
to be the same as the faces themselves, cheerful for cheerful people, 
and sad for those in misery, and no one would blame the mirror if 
it reflected the image as miserable when the one reflected was afflicted 
with sadness, so the just judgment of God treats our attitudes with 
total fairness, using our own to give us back in return the same as 
it finds in us. ‘Come,’ he says, ‘ye blessed,’ and ‘Go, ye accursed’ 
(Mt 25,34.41). Was there some external necessity upon these groups, 
allotting the pleasant verdict to those on the right, the miserable one 
to those on the left? Did not the former get pity for what they had 
done, while the latter by their hardheartedness to their fellows made 
the Divinity hardhearted towards them? The rich man, relaxing ın 


62 GREGORY OF NYSSA 


luxury, had no pity for the poor man suflering constantly at his 
door; that is why he cuts off the supply of pity to himself, pleading 
to be pitied, and unheard (Lk 16,19-31). It was not that a single 
drop would be missed from the great fountain of paradise, but that 
the moisture of pity is incompatible with hardness of heart. “What 
has light in common with darkness?’ (2 Cor 6,14). ‘Whatever [131] 
a man sows,’ it says, ‘such shall he also reap; for the one who sows 
for the flesh from the flesh shall reap destruction, while the one who 
sows for the spirit from the spirit shall reap eternal life’ (cf. Gal 
6,7-8). Ihe sowing is, I believe, human choice, and the harvest is 
what you get back for your choice. Plentiful is the crop of good 
things for those who chose such a sowing, irksome the thorn-gath- 
ering for those who planted thorny seeds in their life. A person must 
reap exactly what he has sown; it cannot be otherwise. 


6. We should pity our own spiritual plight 


[131,9] ‘Blessed are the pitiful, for they shall be pitied.” What human 
discourse could penetrate the depth of the thoughts enshrined in that 
sentence? The fact that the expression is absolute and uncircumscribed 
allows something beyond the actual words to be elaborated, since 
nothing is added about who the persons are to whom it is right for 
pity to be extended, but it simply says, ‘Blessed are the pitiful.’ It 
may be that by what he says the Word is giving us a hint of some- 
thing like this, that the meaning of pity follows on from blessed sor- 
row. In the story, the one who spent his life here in sorrow was 
blessed, and here too the Word seems to me to suggest the same 
doctrine. The way we feel about the calamities of others, when some 
of our friends fall into some unlooked-for miseries, exiled from their 
ancestral homes, or rescued naked from shipwreck, or falling into 
the hands of pirates or brigands, or free men enslaved or prosper- 
ous men imprisoned, or when those once reckoned to enjoy a happy 
state suffer instead some other such evil, — just as we get a painful 
feeling about those people in our hearts, so perhaps it might be 
much more to the point [132] to arouse a similar thought about 
ourselves in view of the inappropriate change in our way of life. 
When we consider the radiant home from which we are expelled, 
the way we have fallen into the power of brigands, how we have 
been plunged in the deep waters of this life and lost our clothes, the 
kind and number of the tyrants we have brought upon ourselves in 
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place of our way of life of freedom and independence, and how we 
have curtailed the blessedness of our life with death and destruction, 
Is 1t possible, having these thoughts, to be occupied in pity over 
other people’s calamities, and not to feel pity for our own soul, as 
it considers what it has, and whence it is exiled? What could be 
more pitiful than this imprisonment? Instead of luxuriating in par- 
adıse this disease-ridden and irksome place is our inheritance in life; 
instead of that pain-free existence we have suflered a million plagues 
of pain; instead of that sublime regime and a lıfe among the angels 
we have been condemned to share a home with the beasts of the 
earth, exchanging the angelic and painless for the way of life of cat- 
tle. Who could readily reckon the number of those harsh tyrants 
over our existence, our raving, savage masters? Wrath is a harsh 
master, malice another like him, and hatred; the passion of pride is 
a mad and savage tyrant; and like one who takes his pleasure on 
bought-in slaves is the licentious fantasy which captivates our whole 
being to his passionate and sordid service. What excess of harshness 
does the tyranny of greed omit? Having enslaved the wretched soul, 
it always drives it to fulfil its insatiable desires, for ever receiving 
and never filled, like a many-headed beast wıth a thousand mouths 
passing on food to its insatiable stomach, which [133] never has 
enough of getting, but what it constantly takes in serves to fuel and 
inflame the desire for more. Who then observes this wretched exist- 
ence and does not feel pity and compassion at such calamities? Yet 
the reason we do not pity ourselves is that we are unaware of the 
evils, rather as happens to those deranged by mental disease, for 
whom the extremity of their plight also takes away the awareness of 
what they suffer. If any one does recognize himself, what he was 
before and what he is in the present (and Solomon says somewhere, 
“Those who recognize themselves are wise’ [Prov 13,10]), he will 
never stop pitying; and upon such a disposition of the heart the 
divine pity will most likely follow. That is why it says, ‘Blessed are 
the pitiful, for they shall be pitied.’ 


7. Pity rewarded m the day of judgment 


[133,14] ‘They, not others. The thought is explained by this: it is 
as if one were to say, ‘It is a blessed thing to care for one's bodily 
health; for the person who cares will himself live a healthy life. In 
the same way the pitiful person is blessed, because the fruit of pity 
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becomes the proper possession of the one who pities, whether along 
the lines of the argument we have just pursued, or along the lines 
of the one developed earlier, I mean the one which points to heart- 
felt compassion over the misfortunes of others. Both are equally good, 
both pity for oneself in the way we have spoken of, and compas- 
sion over the adversities of our neighbours; for the attitude a per- 
son adopts towards those in greater need is exposed by the justice 
of divine judgment before the higher authority, so that in a way the 
person ıs his own Judge, giving a verdict upon himself by his judg- 
ment of inferiors. Since therefore it is believed, and [134] rightly 
believed, that all humanity will stand before the judgment-seat of 
Christ, for each to get the consequences of what he has done in the 
body, whether good or bad, then perhaps, though it may be bold 
to say so, the mind might grasp ineffable and invisible things, and 
perceive even now the blessedness of the reward of those who are 
pitied. The good will that grows in their minds towards those who 
have shewn pity in this life probably remains for ever alive for those 
who have benefited from their kindness. How then is the benefactor 
likely to feel in his soul, if at the moment of investigation he is rec- 
ognized by the beneficiaries, as he is praised with words of gratitude 
in the presence of the Judge of all creation? Will there be need of any 
other word of blessing for one who is acclaimed in such a theatre 
for the best of deeds? The Gospel voice tells us that those who have 
benefited are present at the judgment which the King makes of the 
just and of the sinful. In both cases he uses a word which points 
them out, as if it were a finger to make the reality known: ‘Inasmuch 
as you did it to one of these the least my brothers’ (Mt 25,40): by 
saying ‘these’ he indicates the presence of those who have benefited. 


8. The batter fate of the pitiless, at the last unpitied 


[134,22] Now let him tell me, that man who prefers lifeless material 
goods to future blessedness, what [135] glitter of gold is there, what 
sparkling of precious stones, what stylish beauty of dress, to match 
the good which hope offers? When the one who reigns over creation 
reveals himself to the human race, majestically seated on the exalted 
throne of his glory, when around him appear the countless myriads 
of angels, yes, when the ineffable kingdom of the heavens becomes 
visible to every eye, and over against it are also revealed the dread 
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torments, and in between stands the whole human race, those who 
lived from the first creation until the consummation of the universe, 
all agog with fear and hope about the future, often wavering between 
one expected outcome and the other, and when those who have lived 
with a clear conscience are distrustful of the future, seeing others 
dragged off to that miserable darkness by their bad conscience, which 
acts as executioner, — if that person's works bring him forward with 
cries of praise and gratitude from those who have benefited, confidently 
resplendent before the Judge, will he value that good fortune by the 
standards of material wealth? Will he accept in place of those good 
things all the mountains and plains, valleys and ocean transformed 
into gold and made his own? The one however who has assiduously 
hidden away his wealth with seals and locks and iron-bound doors 
and secure hiding-places, and has regarded it as more important 
than any commandment that his stuff is stowed away, buried in a 
secret place, if he is dragged head-first towards the fire of darkness, 
while all those who have in this life experienced his harshness and 
brutality reproach him with it and say, ‘Remember [136] that you 
received your good things in your lifetime. You locked away pity in 
your safes along with your wealth and abandoned kindness for the 
sake of land; you did not acquire the charity you need for life here. 
You cannot have what you did not get; you do not find what you 
did not save up; you do not collect what you did not spread about; 
you do not reap where you planted no seeds. Your harvest matches 
your sowing; you sowed bitterness, so reap its sheaves. You prized 
want of pity, so take what you have loved; you looked not with com- 
passion, you will get no pitiful looks; you ignored suffering, you will 
be ignored as you perish; you fled from pity, pity will flee from you; 
you shunned the poor, you will be shunned by the one who became 
poor for my sake.’ If this kind of thing should be said, where will 
be his gold? Where will be his splendid things? Where will be the 
assurance affixed to treasures with seals? Where will be the guard- 
dogs assigned to their nightly watch, the weapons made ready against 
conspirators, the description listed in the books? What use will they 
be against weeping and grinding of teeth? Who will illuminate the 
darkness, who quench the flame, who ward off the undying worm? 
Let us then take note, my brothers, of the voice of the Lord, who has 
taught us so much about the future in few words, and let us become 
pitiful, so that we may thereby become blessed, in Christ Jesus our 
Lord, to whom be glory and power for ever and ever. Amen. 


Homizy VI 


Blessed are the pure m heart, for they shall see God. 
Matthew 5,8 


l. The paradoxical hope of seeing God 


[136,26] People who [137] look down from some high peak on a 
vast sea below, probably feel what my mind has felt, looking out 
from the sublime words of the Lord as from a mountain-top at the 
inexhaustible depth of their meaning. It is the same as in many sea- 
side places, where you may see a mountain cut in half, sliced sheer 
on the seaward side from top to bottom, at whose upper end a pro- 
Jecting peak leans out towards the deep. As a person might feel who 
from such a view-point looked down from the great height on the 
sea at the bottom, so my mind spins now, sent reeling by this great 
saying of the Lord, ‘Blessed are the pure in heart, for they shall see 
God.’ God is promised for those whose heart has been purified to 
gaze upon, God whom ‘no one has ever seen,’ as great John says 
(Jn 1,18); Paul too, the sublime thinker, adds his opinion, saying, 
‘whom no man has seen nor can see’ (1 Tim 6,16). This is that slip- 
pery and precipitous rock which offers no foothold for rational thought 
upon itself. It is the one which Moses also declared in his own teach- 
ings to be similarly unapproachable, because our reason can in no 
way come near it, all grasp of it being totally ruled out by the ban: 
“There is no one,’ he says, ‘who shall see God and live’ (Ex 33,20). 
Nevertheless life eternal is to see God, and this is ruled impossible 
by the pillars of the faith, John and Paul and Moses. Do you see 
the whirl in which the mind is swept towards the profundity of the 
things envisaged in the saying? If God is life, one who has not seen 
him does not look upon life; that he cannot be seen [138] is asserted 
by the divinely inspired prophets and apostles; why is the hope being 
held out to human beings? Yet it is the Lord who sustains collaps- 
ing hope, just as he did in the case of Peter, when he was in dan- 
ger of being drowned, setting him again on firm and solid water 
(Mt 14,28-32). If then the hand of the Word reaches out also to us 
and, as we are swept off our feet by the flood of speculations, sets 


HOMILY VI ON THE BEATITUDES 67 


us firmly on stable thinking, we shall escape our fear, as we hold 
tight the Word who leads us by the hand. ‘Blessed,’ he says, ‘are the 
pure in heart, for they shall see God.’ 


2. Is ıt possible to see God, or be pure m heart? 


[138,10] So great is this promise that it exceeds the utmost limit of 
blessedness. What else could one desire after such a good, possess- 
ing all things in what he beholds? “To see’ in scriptural usage means 
the same as ‘to possess’, as in the case of, ‘May you see the good 
things of Jerusalem’ (Ps 127/128,5), where the Word means it to 
stand for ‘May you find’; so also ‘May the wicked be removed, that 
he see not the glory of the Lord’ (Is 26,10), where the prophet uses 
‘see not’ to indicate ‘partake not’. Therefore the one who sees God 
possesses by seeing all that is classed as good: unending life, eternal 
imperishability, immortal blessedness, endless reign, unceasing hap- 
piness, true light, spiritual and sweet speech, unapproachable glory, 
everlasting joy, everything good. Such and so great is the hopeful 
prospect in the promise of blessedness. When however we are warned 
that the way we come by this vision is to become pure in heart, at 
that my mind reels again: perhaps purity of [139] heart is impossi- 
ble and goes beyond our nature! If this is the basis for the vision of 
God, and Moses did not see him and Paul declared that neither he 
nor any other could see him, then it would appear that what is pro- 
posed by the Word in the present Beatitude is an impossibility. What 
good is it to us to know how God is seen, if the possibility of it is 
not also given to our understanding. Such a thing would be rather 
as If someone were to say it is a blessed thing to get to heaven, 
because there things invisible in life below will be visible. If some 
mechanism for travelling to heaven were being put forward by the 
saying, then to learn that it is blessed to get there would be of some 
use to the audience; but as long as the ascent is impracticable, what 
good comes from the knowledge of the heavenly blessedness, which 
merely upsets those who have learned what we are deprived of by 
the impossibility of the ascent? Is the Lord then demanding something 
which is beyond our nature, and has he gone beyond the limits of 
human ability by the vastness of his command? That cannot be. 
Neither does he bid people take wing when he has not made feathers 
grow on them, nor live under water when he has appointed for them 
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life on land. If in all other cases the law is congruent with the powers 
of those to whom it applies, and obliges nothing to go beyond nature, 
we shall surely draw the conclusion that what is shewn beforehand 
in the Beatitude is not hopeless. No, John and Paul and Moses and 
every one like them has not failed to achieve that sublime blessed- 
ness which comes as a result of seeing God, — not he who said, ‘There 
is laid up for me the [140] crown of righteousness, which the just 
umpire will give me’ (2 Tim 4,8), nor he who leaned upon the breast 
of Jesus (Jn 13,25), nor he who heard the divine voice say, ‘I know 
you above all’ (Ex 33,17). If those men, from whom the assertion 
comes that the contemplation of God is beyond our power, are 
beyond question blessed, and this comes from having become pure 
in heart, then the purity of heart, by which one may become blessed, 
cannot be impossible. How then can we say that those lıke Paul 
speak the truth when they assert that the contemplation of God is 
beyond our power, and at the same time that the Lord's saying does 
not contradict their teaching, when he promises that by purity God 
will be seen? 


3. Not the being of God, but his operations are visible 


[140,13] It would be as well, I think, first to deal briefly with the 
matter of the method by which we might approach the study of the 
subject in question. What the divine nature might be in and of itself 
transcends all conceptual comprehension, being inaccessible and unap- 
proachable to speculative thoughts: no power has yet been discovered 
among human beings to understand the incomprehensible, nor has 
any method been devised of comprehending the unattainable. That 
is why the great Apostle also calls his ways ‘untraceable’ (Rom 11,33), 
indicating by that word that the way 1s untrodden by rational thought, 
that way which leads to the knowledge of the divine being, since 
none of those who have preceded us along the path of life has yet 
intimated any trace of conceptual comprehension by knowledge of 
the reality which surpasses knowledge. Since the one who transcends 
all nature is by nature such, it ıs by some other principle that the 
Invisible [141] and Incomprehensible is both seen and comprehended. 
There are many kinds of such understanding. It is possible even 
through the wisdom which is apparent in every person to perceive 
speculatively the one who made all things by wisdom, just as with 
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human artefacts there is a sense in which one sees with the mind’s 
eye the artificer of the structure under consideration, who has ap- 
plied his skill to the work. What is seen however is not the reality 
of the one who used the skill, but only the skilful technique which 
the craftsman applied to the structure. Similarly as we look also at 
the order in creation, we frame a notion, not of the being, but of the 
wisdom of the one who has in every respect made it wisely. And if 
we may reckon that the Cause of our existence did not come to the 
creation of man out of necessity but by benevolent choice, once 
more we say that we have seen God in this way too, arrıving at an 
understanding of his goodness, not of his being. So too with all the 
other things which lead our thought upwards to the superior and 
more sublime, we call such things the apprehension of God, because 
each sublime idea brings God into our view. Power, purity, immut- 
ability, being unmixed with its contrary, and all such things impress 
upon our minds the representation of a divine and sublime concept. 
Our argument has therefore demonstrated how the Lord tells the 
truth when he promises that God will be seen by the pure ın heart, 
and Paul does not lie, when he declares ın his own words that no 
one has seen nor can see God. He who is by nature invisible becomes 
visible in his operations, being seen in certain cases by the proper- 
ties he possesses. 


4. God 1s seen reflected in the purity of the soul 


[141,28] The [142] meaning of the Beatitude does not relate only 
to the fact that it is possible to draw an analogy from an operation 
to the operator. Even the wise of this world (1 Cor 2,6) might from 
the harmonious structure of the universe arrive at an understanding 
of the transcendent wisdom and power. There is something else 
which in my view the grandeur of the Beatitude suggests to those 
able to receive its counsel. The idea I have in mind will become 
clear by some examples. Bodily health is a good thing ın human 
life; but the blessed thing is not just knowing what health means, 
but living a healthy life. If someone who proclaims at length the 
praises of health were to choose an infected and unhealthy diet, what 
benefit would he get from his praises of health when the diseases 
afflict him? That is how we should understand also the saying we 
are considering: the Lord does not say that knowing something about 
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God is blessed, but to possess God in oneself. “Blessed are the pure 
in heart, for they shall see God.’ He does not seem to me to be 
offering God as an instant vision to the one whose spiritual eye is 
purified, but what the grandeur of the text proposes to us is that 
which the Word sets out more directly also to others, when he says 
that the kingdom of God is within us (Lk 17,21), so that we might 
learn that the person who has purged his own heart of every ten- 
dency to passion perceives in his own beauty the reflexion of the 
divine nature. It seems to me that the Word by the few words he 
has used produces some such counsel as this: ‘You men who have 
some longing for the vision of what is really good, when you hear 
that [143] the divine majesty is exalted above the heavens, its glory 
inexplicable, its beauty ineffable, its nature inaccessible, do not fall 
into despair of being able to see what you desire. The measure of 
what is accessible to you is in you, for thus your Maker from the 
start invested your essential nature with such good. God has imprinted 
upon your constitution replicas of the good things in his own nature, 
as though stamping wax with the shape of a design. Vice however, 
overlaying the God-like pattern, has made the good useless to you, 
hidden under curtains of shame. If you were to wash away once 
more by scrupulous living the filth that has accumulated upon your 
heart, the God-like beauty would again light up for you.’ Just as 
happens in the case of iron, when it is stripped of rust by a whet- 
stone, and what once was dull gleams of its own accord as it faces 
the sun and gives forth beams and shafts of light, so also the inner 
man, which is what the Lord calls ‘the heart’, once it has wiped off 
the rusty filth which has spread by evil corrosion over its form, will 
once again recover its likeness to its archetype and be good. What 
is like the good is surely good. Therefore the one who looks at him- 
self sees in himself what he desires, and so the pure in heart becomes 
blessed, because by looking at his own purity he perceives the arche- 
type in the copy. Just as those who observe the sun in a mirror, 
though they do not gaze directly at the sky itself, none the less see 
the sun in the light beaming from the mirror of those who do look 
at the sun’s own disc, so, he says, you also, even though you are 
too feeble to understand the unapproachable light, yet if you [144] 
go right back to the grace of the image which was built into you 
from the first, you possess in yourselves what you seek. Godhead is 
purity, absence of passion, and separation from every evil. If these 
are in you, God is certainly in you. When the mind in you is unmixed 
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with any evil, free from passion, and far away from any stain, you 
are blessed for your sharpsightedness, for by becoming pure you 
have perceived what is invisible to those not purified, and, with the 
materialistic fog removed from the eye of the soul, in the pure shining 
of the heart you see clearly the blessed sight. And what might that 
be? — Purity, sanctification, simplicity, all such things are the lumi- 
nous outpoured rays of the divine nature by which God is seen. 


5. The difficulty of purifying a heart bound up with passion 


[144,14] From what has been said, we do not doubt that these things 
are so. For us however the saying still faces the original dilemma 
because of the same intractable difficulty. Just as the one who has 
reached heaven enjoys a share in the marvels of heaven, but because 
the way of ascent is not feasible none of the acknowledged marvels 
is any use to us, so too, while there is no doubt that blessedness 
comes from the heart being purified, the means by which one might 
purge it of defilements seems quite as far beyond us as going up to 
heaven. What sort of Jacob’s ladder (Gen 28,12) is to be found, what 
sort of fiery chariot like the one which carried up the prophet Elijah 
to heaven (2 Kings/4 Kingdoms 2,11), by which our heart might 
be lifted up to the marvels above, and shake off this earthly burden? 
Any shrewd observer of the passions to which the soul is bound 
would think [145] escape from the ills with which it is connected to 
be impossible and impractical. At the outset it is from passion we 
get our origin, with passion our growth proceeds, and into passion 
our life declines; evil is mixed up with our nature through those who 
from the first allowed passion in, those who by disobedience gave 
house-room to the disease. Just as with each kind of animal the 
species continues along with the succession of the new generation, 
so that what is born 1s, following a natural design, the same as those 
from which it is born, so from man man is generated, from pas- 
sionate passionate, from the sinful its like. Thus in a sense sin arises 
together with those who come into existence, brought to birth with 
them, growing with them, and at life’s end ceasing with them. That 
virtue is hard to acquire, and barely achieved by effort and toll, 
sweating and straining a thousand times, is what we are often taught 
by divine scripture: we have heard that the road to the Kingdom is 
confined and leads on through a narrow opening, while broad and 
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downhill and easy to run on is the one which takes life through evil 
to destruction (cf. Mt 7,13-14; Lk 13,24). To be sure, scripture has 
decreed the sublime life to be not totally unattainable, in that it has 
told the marvels of such great men in the sacred books. Since how- 
ever the promise of seeing God has a twofold meaning, either that 
of understanding the nature which transcends the universe, or that 
of being united with him through purity of life, the former kind of 
apprehension is declared by the voice of the saints to be unattain- 
able, whereas the latter is promised to the human race through the 
present [146] teaching of the Lord, when he says, ‘Blessed are the 
pure ın heart, for they shall see God.’ 


6. Jesus cures sin by enjoining good intentions 


[146,3] How one may become pure is the sort of thing one can 
learn from almost every part of the teaching of the Gospel. If you 
go on to the injunctions which follow, you will find quite plainly 
what purifies the heart. Distinguishing evil into two kinds, one con- 
sisting of deeds, the other of thoughts, whereas previously through 
the ancient law he punished open wrong-doing, the Lord now makes 
the law consider the other kind of sin, not taking reprisals for the 
wicked act, but planning a way to prevent the evil arısing in the 
first place. To rid the will of evil is vastly superior to making one’s 
life free from wrong-doing. Since vice comes in many forms and 
shapes, by his instructions he now applies the proper cure to each 
forbidden thing. Whereas in almost all life the disease of anger is 
an immediate threat, he begins with the cure for the most pressing 
disease, stipulating in the first place no anger. “You have learned,’ 
he says, ‘from the earlier law not to murder; now learn to rid the 
soul of anger against your fellow-humans’. He did not forbid anger 
altogether, for it is sometimes possible to use this impulse of the soul 
for a good end, but adopting an angry attitude to one’s brother at 
any time for no good reason, that is what he suppresses by his com- 
mandment. ‘Every one who is angry with his brother’, he says, ‘with- 
out a cause’ (cf. Mt 5,21-22). The addition of ‘without a cause’ shows 
that often the use of wrath is timely, when [147] the passion for sın 
to be punished boils up. This kind of anger is attested by the word 
of scripture in the case of Phineas, when by the slaughter of the 
malefactors he appeased the wrath of God which had been stirred 
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up against the people (Num 25,6-11). Again, he goes on to apply 
his cure to offences committed through pleasure, and by its injunc- 
tion expels the unnatural lust for adultery from the heart (Mt 5,27-32). 
In the same way you will find the Lord in the following passage 
correcting each fault one by one, setting himself by his rules to deal 
with each form of vice. He prohibits physical assault from the start 
by not even allowing self-defence. He banishes the passion of greed 
by commanding we take off for the confiscator even the garment 
still left to us (Mt 5,39-40). He cures cowardice, bidding us adopt 
a contemptuous attitude to death (Mt 5,43-45; cf. 10,28.30). In fact, 
in every instruction throughout you will find the sharp-edged word 
like a plough digging out the roots of sins from the bottom of our 
heart, by which means it is possible to be cleared of the harvest of 


thorns (cf. Mt 7,16-20). 


7. The alternative to conformity with God is conformity with the Deuil 


[147,18] In two ways therefore he does our species good, both by 
the way he promises what is good, and by the way he sets before 
us the instruction which leads to our goal. If you reckon zeal for 
the good to be irksome, then compare it with the opposite way of 
life, and you will find how much more irksome is vice, if you keep 
your eye not on the present but on the hereafter. The one who 
hears about Gehenna will no longer avoid the pleasures of sin by 
toll and effort, but fear [148] aroused in his mind will be quite 
enough to banish passions. Or rather it is right, understanding at 
the same time the implication of what is left unsaid, to draw from 
it a more intense desire. If the pure in heart are blessed, then those 
with a defiled mind are surely wretched, for they look into the face 
of the Adversary. If the very shape of the Divinity is stamped upon 
the life of virtue, it is plain that the life of vice takes on the form 
and visage of the Adversary. Indeed, if names are used for God in 
accordance with his different attributes to fit every notion of what 
is good, — light, life, imperishability and everything of that kind, — 
then surely the Inventor of vice will conversely receive the name 
contradicting each of them, — darkness, death, corruption and what- 
ever is of the same kind and class as these. So now that we have 
learned the means by which vice and the life of virtue are formed, 
since there is offered to us the power to go either way by our own 
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freedom of choice, let us avoid the diabolic form, let us discard the 
mask of evil; let us take up the divine image, let us become pure 
in heart, so that we may become blessed, with the divine image fash- 
loned in us through pure conduct, in Christ Jesus our Lord, to whom 
be glory and power for ever and ever. Amen. 


Hownv VII 


Blessed are the peacemakers, for they shall be called sons 
of God. 


Matthew 5,9 


l. The Beatitude promises more than those before: the humility of 
man raised to sonship and virtual equality with God 


[148,24] When the Lawgiver [149] equipped for the Israelites the 
sacred tented structure in accordance with the design shewn to him 
by God on the mountain, every single part which was enclosed within 
the boundary rope was holy and sacred. The innermost of them, 
however, was unentered and untrod, and named ‘holy of holies’; I 
think this intensive form of words shews that that part was not 
endowed with holiness in just the same degree as the others, but as 
much as the consecrated and holy differs from the common and 
profane, so too that untrod sanctuary was more sacred and pure 
than the holy parts around it (Ex 25,40-26,35). Well, I for one 
believe that in just the same way all the Beatitudes previously made 
known to us upon this mountain, all those that the divine Word has 
previously presented, are sacred and holy every one, but that the 
unentered sanctuary which is now the subject of our study is very 
truly also a holy of holies. If seeing God had nothing to surpass it in 
goodness, then surely to become a son of God is beyond all felicity. 
What descriptive terminology, what verbal expression, can embrace 
the gift of so great a promise? Whatever idea one might strain the 
mind to entertain, that which is denoted surely goes beyond it. If 
you use the words ‘good’ or ‘glorious’ or ‘sublime’ for the prospect 
offered by the promise of this Beatitude, what is denoted goes beyond 
the connotation of the terms used, the prize beyond the prayer, the 
gift beyond the hope, the grace beyond our nature. What is man, 
compared with the divine nature? Which of the saints shall I quote 
for their disparagement of humanity? For Abraham it 1s dust and 
ashes (Gen 18,27); for Isaiah it 1s grass (Is 40,6); for David not even 
grass, but like grass (Ps 36/37,2), for Isaiah says, “All flesh is grass’, 
but he says, ‘Man is like grass’; according to the Preacher [150] 
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vanity (Eccl 1,2 etc.); according to Paul, misery (Rom 7,24), for the 
things which make the Apostle use the word of himself also make 
the whole of humanity pitiable. That is man; but what ıs God? How 
am I to say what that is which one can not see nor receive with 
the ear nor conceive in the heart? In what words am I to declare 
this nature? What illustration am I to use for this Good from among 
the things we know? What words shall I invent to describe the 
ineffable and inexpressible? I hear the divinely inspired scripture 
making great statements about the transcendent nature, but what 
are they compared with that nature itself? The Word has said as 
much as I was myself capable of receiving, not as much as the sub- 
ject really is. It is like the people who breathe in air to fill the space 
inside them: one person takes in more air, another less, yet the one 
who holds a large amount of air in himself does not get the whole 
element Inside him, but he too takes in as much of the aır as he 
can, and the whole remains. Similarly with the statements of holy 
scripture about God, set out for us by persons inspired by the Holy 
Spirit, as far as the limits of our understanding go they are sublime 
and great and beyond all greatness, but they never attain to the true 
greatness. ‘Who has measured,’ it says, ‘the heaven with a span and 
the water with his hand and all the earth in a handful?" (Is 40,12). 
Do you observe the magnificent language of the one who describes 
the ineffable power? But what is that compared with that which 
really is? The prophetic word has with such eloquence described a 
part of the divine activity; as for the power itself from which the 
activity comes, not to mention the nature from which the power 
comes, it neither mentioned that nor was intended to. In his word 
furthermore he touches on those who frame a speculative picture of 
the divine, [151] expressing this thought as if God were speaking: 
‘To whom will you liken me? says the Lord’ (Is 40,25). The same 
advice is instilled in his own words by the Preacher: ‘Hasten not to 
express a word before the face of God, for God is in heaven above, 
and you are on earth beneath’ (Eccl 5,1). He shews, I believe, by 
the distance separating the fundamental features from each other 
how great is the superiority by which the divine nature transcends 
earthly thought. Yet it is to such and so great a reality as this, which 
one may not see or hear or think, that man, reckoned as of no 
worth among beings, mere dust, grass, and vanity, is deemed to 
belong, adopted into the status of son by the God of the universe. 
What expression of thanks could one find sufficient for this grace? 
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What word, what thought, what stirring of emotion, with which to 
praise the surpassing grace? Man escapes from his own nature: from 
mortal he becomes immortal, from decaying undecaying, from tran- 
sient eternal; from man, in short, he becomes God. The one pro- 
moted to become God's son will surely have within him the paternal 
rank, and becomes inheritor of all his Father's goods. What gen- 
erosity of the wealthy Lord! What openhandedness! What lavısh 
giving! How great the benefactions of untold treasures! Into near- 
equality with himself he brings, out of kindness, the race disgraced 
by sin! — For if he takes his own proper nature, and bestows what 
belongs to it on human beings, what does his promise amount to, if 
not a sort of equality of rank by kinship? 


2. Peace is the condition for a pleasant life, and its own reward 


[151,27] So great then is the prize. But what 1s the contest? If you 
make peace, he says, you will be crowned with the reward of adop- 
tion as a son. In my opinion the very work for which [152] he 
promises such a great reward is itself another gift. Which of all the 
things sought after in this life is sweeter for human beings to enjoy 
than peace? Whatever pleasure you may name among those which 
life offers, it needs peace in order to be pleasant. If one had all the 
things which are valued in our life, wealth, health, wife, children, 
house, parents, servants, friends, land and sea with the rich contents 
of each, gardens, hunts, baths, wrestling-rings, gymnasia, luxury clubs 
and youth clubs, and every thing that pleasure has invented, to which 
should be added theatrical entertainments and musical performances, 
and whatever else there is by which life is made pleasant for luxury- 
lovers, — if one had all these, but lacked the benefit of peace, what 
would you gain from those things, with war curtailing the enjoy- 
ment of their benefits? Peace therefore is itself pleasant to those who 
take part in it, and it sweetens all the things that are valued in life. 
Furthermore, should we suffer some misfortune, as people do, in peace- 
time, the evil is mixed with good and becomes more tolerable to 
those afflicted. But when war impinges upon our life, we become 
somehow indifferent to such causes of our sorrow; private matters are 
less severe in the pain they cause than public calamity. It is like 
what physicians say about bodily ailments: if two diseases coincide in 
one patient, the sensation felt is only that of the more severe, while 
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the pain of the lesser evil is somehow unnoticed, disguised by the 
greater severity of the dominant one. Similarly, the evils of war are 
more severe in the pains they cause, and make the individual insen- 
sitive to his personal misfortunes. If in its sense of personal calami- 
ties however the soul is somehow dulled, [153] numbed with shock 
by the public calamities of war, how will it be able to feel pleasures? 
Armour, horses, whetted blade, trumpet sounding, battalions bristling 
with spears, interlocking shields, helmets with crests alarmingly wav- 
ing, charges, jostling, struggles, duels, slaughters, flights, pursuits, groans, 
screams, earth wet with blood, trampled bodies, unattended wounded, 
and all that belongs to the bitter events of war, — will one involved 
in all this ever have time to turn his attention to recalling what gives 
him cheer? Even if some recollection should catch up with him of 
some very pleasant thing, does not the memory of what is most dear 
become in the time of peril an additional misfortune as it comes to 
mind? The one therefore who rewards you, if you keep clear of the 
evils of war, bestows on you two gifts. One gift is the prize, the 
other gift is the contest itself; so that even if there were no future 
expectation arising from that, peace itself for its own sake would be 
for wise people a more precious goal than any other. So this is how 
we may recognize supreme kindness, that good rewards are bestowed, 
not for toil and sweat, but in a sense for easy and pleasurable expe- 
riences, if indeed the chief thing that gives happiness is peace, peace 
which he wants every one to possess in such quantity that he not 
only has it for himself, but from his large resource distributes it to 
those who have not: ‘Blessed,’ he says, ‘are the peacemakers.’ 


3. The evils which peace cures, especially anger 


[153,26] A peacemaker is someone who gives peace to someone else; 
but no one could give to another what he does not possess himself. 
He therefore wants [154] you first to be full of the benefits of peace, 
and thereafter to extend it in the same way to those in want of such 
a possession. Do not, please, let the saying be made too complicated 
by searching for a deep interpretation; the immediate meaning is 
quite sufficient to enable us to obtain benefit. ‘Blessed are the peace- 
makers.’ The saying bestows healing of many illnesses, embracing all 
the details in this comprehensive and very general term. Let us first 
consider what peace is. What else is it than a loving sympathy with 
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one’s fellow? What then do we understand as the opposite of love? — 
hatred, anger, rage, envy, grudge-bearing, hypocrisy, the calamity of 
war. You observe how many and what kind of diseases have the 
one word as their antidote. Peace stands equally opposed to each of 
the things mentioned, and makes evil disappear by its own arrival. 
Just as when health supervenes disease totally disappears, and when 
light appears no darkness remains, so too when peace is manifested 
the miseries created by its opposite are all brought to nothing. How 
great a good this is, there is no need, I think, for me to explain fur- 
ther. Each one of you is capable of working out for himself what 
life is like for those who hold each other in suspicion and hatred, 
whose meetings with each other are disagreeable, who find everything 
about each other horrible; their mouths have no words, their eyes 
are averted, their ears are barricaded against the voice of the hated 
hater. Everything which is disliked by the one is liked by the other, 
and conversely everything which his adversary’s heart is set upon is 
hostile and offensive. So just as sweet perfumes [155] fill the surround- 
ing air with their own fragrance, so he intends the grace of peace 
to be abundantly multiplied for you, in order that your own life may 
become a cure for other people’s sickness. The greatness of this good 
is something you may recognize more precisely if you consider the 
miseries caused by the passions generated in the soul by hostile atti- 
tudes. Who could give a sufficient account of the passions of wrath? 
What words can describe how disagreeable such a disease is? Do 
you see how the symptoms of demon-possession are manifested in 
those in the grip of rage? Compare with each other the effects of a 
demon and those of rage, and what the difference is between them. 
The eye of the demon-possessed is bloodshot and rolling, the tongue 
is wild, the speech rough, the voice a harsh dog-like bark; these things 
are common to rage and demon alike. Agitation of the head, impul- 
sive movements of the hands, shaking of the whole body, unsteady 
legs, — either of the two conditions can be described in such a way. 
The only distinction to be drawn between the one and the other ıs 
the extent to which the one is a voluntary evil, while the other afflicts 
those to whom it happens without their consent, and the extent to 
which falling into misfortune by one’s own choice is more wretched 
than suffering something against one’s will. Any one who sees the 
disease caused by a demon of course feels pity; but no sooner does he 
see the fury caused by rage than he imitates it, deeming it a fault not 
to surpass the one who was first ill by his own disease. The demon 
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as it torments the suflerer’s body stops the evil at the point where 
it throws the madman’s hands about at random. The demon of rage 
however does not produce ineflectual bodily movements. Once the 
disease has taken hold and the blood round the heart boils over, 
with the black bile (so they tell us) which comes from the furious 
disposition spreading throughout the whole body, then all the organs 
of sense in the head are constricted by the compressed vapours. The 
eyes [156] protrude beyond the surrounding eye-lids, staring blood- 
shot and like a snake’s so as to hurt. The bowels are tightened with 
gasping for breath. Ihe veins swell up on the neck. The tongue 
thickens. The voice becomes involuntarily shrill as the air-passage 
tightens. The lips get stiff and blackened all round by the diffusion 
of that chill bile, and are unable to make their natural opening and 
closing movements, so that they cannot contain the large quantity 
of spittle in the mouth, but let it shoot out with the words as the 
violent voice spits foam about. That is when the hands may be seen 
set in violent motion by the disease, and the feet likewise. It is how- 
ever no longer random movement of these limbs, as happens in the 
case of the demon-possessed, but to hurt those who because of the 
disease are fighting each other; the first targets for those trying to 
hit each other are the vital organs of perception. If in the course of 
the fight the mouth should come near the body, the teeth do not 
remain idle, but are stuck in like an animal’s to whatever they can 
reach. Who could possibly recount one by one all the evils which 
originate in rage? So the one who puts a stop to such disgraceful 
behaviour might reasonably be called blessed and honourable for 
the very great good deed he has done. If the one who saves the 
person from some bodily ailment is honoured for such good work, 
how much more should the one who liberates the soul from this dis- 
ease be reckoned by those with sense to be a benefactor of our life? 
As the soul is superior to the body, in the same measure the one 
who heals souls is more to be honoured than those who cure bodies. 


4. Worse than anger ıs envy disguised by hypocrisy 


[156,27] Let no one suppose that of all the evils which are brought 
about by hatred [157] I reckon the disease of anger to be the most 
serious. In my opinion the condition of envy and hypocrisy is far 
more serious than the one mentioned, insofar as the hidden evil is 
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more to be feared than the obvious one. We are more cautious 
about those dogs whose fury is not signalled by a warning bark or 
a direct assault, but which in a gentle and quiet posture watch for 
our incautious and unthinking moment. It is the same with the con- 
dition of envy and hypocrisy, when on the inside people have hatred 
like a fire smouldering secretly in the depth of their heart, while 
their outward appearance is disguised by hypocrisy as friendship. If 
fire burns hidden in chaff, for a while it smoulders inside, consuming 
the adjacent parts, but no flame emerges into view, only a pungent 
smoke issues from within, forced out by the pressure; should it find 
a passage for air, however, it bursts into a bright and manifest flame. 
In just the same way envy devours the heart within like a fire, as 
if it were a heaped-up pile of chaff it may hide the disease out of 
shame, yet it is not able to conceal itself indefinitely, but like a pun- 
gent smoke the bitterness of envy shews through in the features of 
the outward appearance; and should some misfortune fall upon the 
object of envy, then it makes the disease apparent, and takes the 
injury to him as a cause of rejoicing and pleasure. The secret sick- 
ness is evidenced, even while it appears to be hidden, by manifest 
signs [158] about the face. The deadly effects of the things denied 
often become the marks of one shrivelled up by reason of envy: eyes 
withered, sunk in the hollow of shrunken eyelids, knitted eyebrows, 
the shape of bones shewing through the flesh. And what causes this 
disease? — the prosperity of brother, relative or neighbour! Strange 
injuries! — to make it a complaint that the person whose successes 
one deplores is not suffering misfortune, one’s judgment being based, 
not on the harm done by some evil suffered at his hands, but on the 
success he enjoys while doing nothing wrong! What has happened 
to you, you wretch? — I might address the person directly, — What 
has made you shrivel up, so that you cast a bitter eye on the success 
of your neighbour? What have you to complain about? If his body 
is handsome, if his speech is eloquent, if his breeding is superior, if 
on taking up a government post he is seen as distinguished in his 
rank, if he has acquired some material wealth, if he is respected in 
debates for his wisdom, if he is admired by the multitude for his 
benefactions, if he is happy in his children, if he rejoices in his wife, 
if the gateways to his home are splendid, why should these things 
stick like pointed darts in your heart? You slap your hands together, 
you knot your fingers, your thoughts are in turmoil, you utter deep 
groans of pain, you get no pleasure from enjoying the things you 
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presently have, meals are sour, home and hearth a misery, the ear 
always open to slander against the one who has done well; and if 
some one says something favourable, your ear is deaf to his words. 
Since that is your attitude of mind, why dress your disease up with 
hypocrisy? How can you [159] disguise yourself with the mask of 
friendship by your outward show of good will? Why do you use kind 
words of greeting, wishing joy and health, when secretly the curses 
in your heart mean the opposite? Cain was like that when he was 
furious at the favour shewn to Abel (Gen 4,4-8): envy within was 
urging him to murder, while hypocrisy is becoming a public execu- 
tioner. He slipped into the guise of friend and companion, and led 
him out beyond reach of his parents’ support, and then brought 
envy into the open by murder. Anyone therefore who removes a 
disease like this from human life, who binds the family together in 
goodwill and peace, and who brings human beings into friendly har- 
mony, does he not perform a work of godly power, banishing evils 
from the human race, and introducing instead a sharing of good 
things? The reason why he calls the peacemaker a son of God, is 
that he becomes an imitator of the true Son who has bestowed these 
things on human life. 


5. The God-like work of making peace, and especially peace in the soul 


[159.16] Blessed then are the peacemakers, for they shall be called 
sons of God. Who are they? — the imitators, of the divine love of 
people, those who shew in their own lives what belongs to the activity 
of God. The Benefactor who makes all good, the Lord, totally de- 
stroys and turns to nothing whatever ıs foreign and alien to the good. 
This is the work he decrees for you, to expel hatred, to resolve con- 
flict, to get rid of envy, to banish fighting, to destroy hypocrisy, [160] 
to quench the grudge within which smoulders in the heart, and to 
replace these with what arises in their stead when their contraries 
are removed. Just as with the withdrawal of darkness light super- 
venes, so also ın place of each of these evils the fruit of the Spirit 
comes in instead: love, joy, peace, goodness, patience, and all the 
list of good things which the Apostle compiled (Gal 5,22-23). How 
then can the distributor of the divine benefits not be blessed, the 
imitator of the gifts of God, the one who makes his own good deeds 
resemble the divine generosity? Yet perhaps the Beatitude does not 
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apply only to the good of others. I think that strictly it is correct to 
call ‘peacemaker’ the one who brings to a peaceful concord the strife 
within himself of flesh and spirit, the civil war in his nature, when 
the law of the body which campaigns against the law of the mind 
is no longer effective, but is subjugated to the higher kingdom and 
becomes a servant of the divine commandments. Better still, let us 
reckon that the Word recommends not that our life should be regarded 
as under two directing principles, but when once the middle wall of 
vice which divides us inside has been removed (cf. Eph 2,14), the 
two grow together and become one by integration with the supe- 
rior. Since therefore the Divinity is held in faith to be simple and 
uncompounded and without configuration, when humanity also by 
such peacemaking is freed from its dual composition and returns 
rightfully to the Good, becoming simple and without configuration 
and genuinely one, so that the apparent is the same as the [161] 
hidden and the hidden the same as the apparent, then the Beatitude 
is truly validated and such persons are rightly called sons of God, 
being blessed in accordance with the promise of our Lord Jesus 
Christ, to whom be glory for ever and ever. Amen. 


Howrry VIII 


Blessed are those who have been persecuted for justice’s sake, 
for theirs ıs the kingdom of the heavens. 


Matthew 5,9 


l. The eighth Beatitude fits the scriptural mystery of the eighth day 


[161,10] The ladder of sublimely presented doctrines leads up to the 
interpretation of the present saying as its eighth rung. I would say 
that it is as well first of all to pay attention in my discourse to the 
meaning of the mystery of the eighth day as it is set out in two 
hymns from the Psalter (Ps 6,1; 11/12,1), and of the purification 
and legislation about circumcision, both of which are observed on 
the eighth day (Lev 12,2-3; Gen 17,12). This number may perhaps 
have something to do with the eighth blessedness, which like a pin- 
nacle of all the Beatitudes stands at the highest point of the good 
ascent. Ît 1s there that the prophet points to the day of resurrection 
by the figure of the eighth day; the purification indicates the return 
of soiled humanity to its pure and natural state; the circumcision 
explains the discarding of dead skins, which we put on when we 
were stripped of life after our disobedience (cf. Gen 3,21); and here 
the eighth [162] blessing has the restoration to the heavens of those 
who once fell into bondage, but were then called back again from 
bondage to a kingdom. 


2. The reward is eternal, but problematic, being offered to 
various classes of people 


[162,4] ‘Blessed,’ he says, ‘are those who have been persecuted for 
my sake (cf. Mt 5,11), for theirs is the kingdom of the heavens.’ See 
here the end of the godly contests, the reward for labours, the prize 
for strenuous efforts: — to be deemed worthy of the kingdom in the 
heavens. The hope of felicity no longer wanders about among the 
impermanent and variable: the earthly country belongs among things 
changeable and variable. Nothing of the kind, such as not retaining 
the same form and condition, is known to us among those which 
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appear and move in heaven, but all things in heaven proceed on 
their proper course in series and order and sequence. Do you observe 
the extraordinary nature of the gift? The greatness of the honour 
bestowed is not among the things which can be reversed, lest any 
fear of change should taint the best of hopes with pain; but by speak- 
ing of the kingdom of the heavens he shews the unchangeable and 
permanently consistent quality of the gift which hope holds out to us. 

One problem which I find in the words is as follows. First, he 
treats equally the poor in spirit and those who have been persecuted 
for him, oflering one prize for both, when those who get the same 
prize obviously engage in the same competition. Secondly, how is it 
that when he separates those on the right from those on the left 
and invites them to the kingdom of the heavens, [163] he states 
other reasons for this honour (Mt 25,31-46)? He puts forward com- 
passion, sharing of goods, and mutual love, but nowhere mentions 
either spiritual poverty or persecution for his sake; yet in their obvi- 
ous meaning these things seem to be quite distinct from each other. 
What has becoming poor to do with being persecuted? Or what 
connexion has either of them with deeds of loving compassion? 
Someone gives food to the needy, or clothes the naked, or welcomes 
the traveller under his roof, or brings whatever care is practicable 
to the sick or imprisoned; but what have these things to do with 
being poor or persecuted in our normal way of speaking? The one 
cares for others in distress, while both the others, the poor and the 
persecuted, are in need of other people's care; yet the reward is the 
same for all. He takes up to heaven alike the one who was poor in 
spirit and the one who was persecuted for his sake, and those who 
displayed compassion to their fellowmen. What do we say to this? 
We say that all of them are connected with each other because they 
converge and merge towards a single goal. It does not take much 
to remove poverty, and love of the poor is compatible with poverty. 
I think it would be better however first to explore the saying we are 
considering, and afterwards in the light of its meaning to seek a 
resolution of the problems we have raised. 


3. Persecution becomes a good in the light of the heavenly reward 


[163,23] ‘Blessed are those who have been persecuted for justice’s 
sake.’ Why persecuted and by whom? The obvious answer suggests 
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to us the martyrs, and points to the race-track of faith. Pursuit means 
the strenuous eagerness of the runner to be fast; even more, it sug- 
gests winning. [164] À runner cannot win except by leaving his com- 
petitor behind. Since therefore the one who runs towards the ‘prize 
of the upward calling’ (Phil 3,14), and the one who because of the 
prize is pursued by the enemy, both alike have behind them, in one 
case the rival, in the other case the persecutor, and since these are 
the ones who complete the course of martyrdom, pursued in the 
games for true religion but not overtaken, it is fitting that the highest 
award of the blessedness held out to us in expectation is oflered like 
a winner’s wreath by the Word right at the end. It is truly blessed 
to be persecuted for the Lord. Why? Because to be hotly pursued 
by evil becomes the reason for achieving a good result. Estrangement 
from evil becomes a starting-point for belonging to the good; and 
the Good and beyond every good ıs the Lord himself, towards whom 
the pursued person runs. Truly blessed therefore is the one who uses 
his enemy as a help towards the good. Human life lies on the bor- 
der between good and evil, and just as the one who slıps down from 
the good and sublime hope falls into the pit, so the one who quits 
sın and becomes a stranger to corruption shares ın justice and incor- 
ruption. Consequently, though the outward and openly visible form 
of the persecution inflicted on martyrs by tyrants may seem to the 
senses painful, the final end of what is being done surpasses every 
blessedness. It might be best if we use examples to see the meaning 
of the sayıng. Everybody knows how much more unpleasant it is 
deemed to be to be plotted against than to be loved. Nevertheless 
this apparent unpleasantness for many people becomes the cause of 
good fortune even in this present life, as the story of Joseph indi- 
cates: [165] having been plotted against by his brothers and excluded 
from life in their company by being sold, Joseph was proclaimed 
king of those who had made that plot, but would probably not have 
reached that station unless malicious envy had prepared the way to 
the kingdom by that plot (Gen 37-45). If someone who had knowl- 
edge of the future had told Joseph beforehand, ‘Plotted against, you 
will be blessed,’ he would not have seemed straight away convinc- 
ing to his hearer, who was facing the immediate prospect of pain; 
he would not have thought it possible that the result of evil intent 
might turn out to be good. It is the same in this case: the persecu- 
tion inflicted on the faithful by tyrants, being a very painful experi- 
ence, makes it difficult for the more carnally minded to believe the 
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hope of the kingdom held out to them through those pains. Yet the 
Lord ignores the feebleness of their nature, and announces in advance 
to the weaker individuals what the object of the competition is like, 
so that by the hope of the kingdom they may easily overthrow the 
immediate sensations of pain. That is why great Stephen rejoices as 
he is encircled and stoned, and as if they were gentle dewdrops 
gladly accepts on his body rain upon rain of stones: he responds 
with blessings on his bloody murderers, praying that their sin may 
not be held against them, because he had both heard the promise 
and could see his hope being realized In what was happening. He 
had heard that those persecuted for the Lord would come to the 
kingdom of the heavens, and he saw what he expected in the per- 
secution he was suflering. As he runs the race by his confession, 
what he hopes for ıs shewn to him, — heaven opening, the divine 
glory looking down upon the runner’s contest from his other-worldly 
abode, and himself witnessed in his contest by the Champion (Acts 
7,55-60). The [166] position of the games director gives a figurative 
intimation of the support given to the competitor: we may learn 
from it that the one who directs the games and the one who supports 
his own competitors against their opponents are one and the same. 
What could be more blessed than the one persecuted because of his 
Lord, when he finds he has the director of the games competing on 
his side? 


4. The pains of persecution made acceptable by the heavenly hope 


[166,7] It is not easy, it might even be totally impossible, to prize 
the invisible good above the visible sweet things of this life, so as 
readily to choose exile from home or loss of wife and children, sıb- 
lings and parents and companions, and all the other sweet things of 
life, unless his Lord worked for good with him who has been ‘called 
on purpose’; for the one whom he foreknows, as the Apostle says, 
he also foreordains and calls and justifies and glorifies (Rom 8,28). 
Since then the soul is somehow naturally bonded by the bodily sen- 
sations to the sweets of life, and it enjoys the colour of material 
things through the eyes, and by hearing inclines towards sweet sounds, 
and has a liking for smell and taste and touch in accordance with 
the natural bond formed with each, it is consequently fastened as if 
by a nail to the sweets of life through the power of sensation, and 
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finds it difficult to detach itself from those things to which it has 
become bonded in a close attachment; In the manner of tortoises or 
snails it 1s fastened inside a sort of earthenware shell and finds move- 
ments of the kind described difficult to make, as it drags along with 
it the whole burden of its existence. The soul in that condition is 
as a result easily caught by its pursuers, readily surrendering to the 
threat of confiscation or loss of any of the other things desired in 
this present life, and becoming submissive to the persecutor. When 
however [167] the living Word, as the Apostle says, effectual and 
cutting ‘more than any two-edged sword’ (Heb 4,12), gets inside the 
one who has genuinely accepted the faith, and splits the things which 
have become wrongly bonded, and cuts through the chains of habit, 
then that person becomes like a runner, shaking off worldly pleasures 
from his shoulders as if they were a burden fastened to his soul, and 
lightly clad and fit for action he runs the length of the stadium, 
using the director of games as his guide in the race. He looks not 
at what he has left behind, but at what is ahead; he does not cast 
his eye backwards to the pleasure left behind, but goes for the 
intended good; he does not feel anguish over the loss of earthly 
things, but rejoices at gaining the heavenly. Because of this he readily 
accepts every kind of torture as an impulse and contribution to the 
expected joy: fire he accepts willingly as purifier of matter, the sword 
as cutting away material and carnal things from their close bond with 
the mind, every imaginable suffering and pain as being the antidote 
for the malignant poison of pleasure. Just as people who suffer from 
excess of secretions and bile eagerly drink the bitter medicine, so 
that by it the noxious cause of the disease may be purged away, so 
the one who is persecuted by the enemy and fleeing to God accepts 
the onslaught of pain as something which will suppress the effect of 
pleasure; one who is in pain cannot enjoy pleasure. Since it was by 
pleasure that sin came in, it will surely be expelled by its opposite. 
Those therefore who persecute because of the confession of faith in 
the Lord, and who devise intolerable tortures, are providing a medicine 
for those souls through those sufferings, curing the [168] disease of 
pleasure by their attacks with pain. So Paul accepts the cross (cf. 
Gal 2,19; 6,14.17), James the sword (Acts 12,2), Stephen the stones 
(Acts 7,58—59), and blessed Peter impalement head downwards (Acts 
of Peter 37-38[8-9]). All the subsequent contenders for the faith 
submitted to various forms of torture, beasts, pits, burning pyres, 
fixing in ice, flaying of the ribs, nail-ringing of heads, putting out of 
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eyes, chopping off of fingers, tearing apart of the whole body by the 
legs, starving to death with hunger, — all these and their like the 
saints submitted to with Joy as means to cleanse from sin, so that 
no trace might remain implanted in the heart by pleasure, as this 
painful and harsh experience wipes out every form of pleasure im- 
planted in the soul. 


5. The royal reward of leaving earth for heaven 


[168,15] “Blessed therefore are those who have been persecuted for 
my sake.” This is rather like (as we interpreted the other saying) 
someone giving health the opportunity to speak. Health might say, 
“Blessed are those who have been freed from disease; for estrange- 
ment from disease prepares those who once were ill to live with me.’ 
Let us so hear the voice of life itself proclaiming such a beatitude 
to us as this: “Blessed are they who have been persecuted by death 
for my sake;’ or as if light were to say, ‘Blessed are those who have 
been persecuted by the darkness for my sake;’ and similarly Justice 
and holiness [169] and incorruption and goodness, and every virtu- 
ous concept which can be thought or expressed. The Lord, being 
such as we understand him to be, may be deemed to say to you in 
this place, ‘Blessed is every one who keeps quite clear of every adverse 
thing, corruption, darkness, sin, iniquity, greed, every thing that sets 
itself in opposition to virtuous words, deeds and thoughts;’ — for to 
get away from bad things means to be established among the good. 
‘He that does sin,’ says the Lord, ‘is a slave of sin’ (Jn 8,34). Therefore 
the slave who has escaped from his owner has the status of a free 
man. Now the pinnacle of freedom is self-determination, and the 
rank of king allows no mastery superior to itself. If therefore the 
stranger to sin is self-determining, and if it is proper to the kingly 
state to be sovereign and without superior, it follows that the one 
who is persecuted by evil is declared blessed, because persecution 
from that source proclaims his royal rank. We should therefore not 
be depressed, brothers, at being parted from earthly things. The per- 
son who is removed from them makes his home in the palaces of 
heaven. There are these two realms in the created order of things 
apportioned to rational beings to live in, earth and heaven. The 
place for those allotted life in the flesh is earth; and for the incor- 
poreal, heaven. It is surely necessary that our species live somewhere. 
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If we are not pursued away from earth, we shall of course go on 
staying there; if we do depart from it, we shall be housed afresh in 
heaven. Do you see where the Beatitude leads, through apparent 
misery becoming the herald of so great a good? This is what the 
Apostle perceived when he said, “All chastisement seems for the time 
being not a matter of joy but of [170] sorrow; but afterwards it 
yields a peaceable harvest of righteousness to those trained by it’ 


(Heb 12,11). 


6. An appeal to accept pain and loss in order to win heaven 


[170,3] Affliction therefore is the blossom of anticipated harvests, so 
for the sake of the harvest let us gather also the blossom. Let us 
suffer pursuit, that we may run; yet running, we do not run in vain, 
but may our course be towards ‘the prize of the upward calling’ 
(Phil 3,14); let us so run that we may win (1 Cor 9,24). What do 
we win? What is the prize? What is the victor's wreath? I believe 
every one of the hoped-for things is nothing other than the Lord 
himself. He is both games director for the athletes and crown for 
the victors; he assigns the inheritance, he is himself the best inher- 
itance; he is the goodly portion, he bestows your portion on you; 
he is the one who makes rich, he is riches; he shews you the trea- 
sure, and becomes your treasure; he leads you to desire the lovely 
pearl, and is offered for sale to you who trade well. So in order to 
gain those things, let us rid ourselves, as in a market, of the things 
we have, and exchange them for what we have not. Let us not 
grieve under persecution; rather let us rejoice, because by being per- 
secuted we are driven away from things precious on earth to the 
heavenly Good, according to his promise that they are blessed who 
have been persecuted for his sake, for theirs is the kingdom of the 
heavens, by the grace of our Lord Jesus Christ, for to him belong 
glory and power for ever and ever. Amen. 
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I. INTRODUCTION 
A. Background 


One of the principal difficulties which faces a commentator on 
Gregory’s treatment of the eight Beatitudes is that, as far as we can 
Judge they are the first of their kind to reach us. Clement of Alexandria 
discusses the Beatitudes at Stromateis iv.6.25 ff! but there is little evi- 
dence of the influence of Clement on Gregory. 

Origen indeed wrote a commentary in twenty five volumes on the 
first gospel sometime between 244 and 249, at about the same time 
as he composed the Contra Celsum.? But of this vast work, dictated, 
so Eusebius tells us, to stenographers the nine first volumes of the 
Greek text, containing Origen’s treatment of the Sermon on the 
Mount have disappeared. It is true that an ancient latin translation, 
Commentariorum in Mattaeum series preserves rather more but only of 
Matthew 13,36 to 22,33 with nothing of chapter 5. This fact makes 
it difficult for us to compare Gregory and Origen on the text and 
to assess where if at all they diverge. In an interesting but brief pas- 
sage in De principiis 2.3.7. After mentioning several of the Beatitudes, 
including the first, Origen stresses the essentially spiritual and other- 
worldly tendency of all eight as follows: ‘Hoc ergo modo videtur quasi 


! Cf. the paper by Judith L. Kovacs, Clement of Alexandria and Gregory of 
Nyssa on the Beatitudes, below. 
2 Cf. Eus., he. 6.36.2. 
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iter quoddam sanctorum profectibus ab illa terra ad illos caelos". According 
to the note in the Görgemanns/Karpp edition (Darmstadt 1976), the 
final destiny of the ascending spirit is the outermost sphere. Little of 
this reappears in Gregory, who appears not to advert to such a 
cosmology. 

Basis influence on his brother in this area is equally hard to 
trace. In a useful article of his Graham Gould? admits that Basil 
produced no full length treatment of the beatitudes, such as we have 
from Gregory. Even so Basil does discuss the beatitudes in his ascetic 
writings and he refers to the first beatitude in Question 205 of the 
Shorter Rules.“ There at the end of the Rule he interprets the poor 
In spirit to mean, ‘those who have become poor for no other rea- 
son than the teaching of the Lord who said, “Go, sell all you have 
and give to the poor” (Mt 19.2). 

Hardly surprisingly there is nothing here to rival Gregory’s insertion 
of the beatitude into a classical context or into his rhetorical elegance. 
Gould’s article ends (p. 21) with the following observation: ‘Gregory’s 
emphasis on reward, on the cultivation of virtue and detachment 
from possessions and worldly distractions, is maintained consistently 
throughout his sermons. As we have seen repeatedly, this approach, 
with its possibilities for exhortation and lyricism, contrasts sharply 
with the severely practical teaching of Basil with his unswerving aim 
of cultivating true obedience to the commandments of Christ as he 
sees them expressed in the Beatitudes’. 

A slightly later treatment of the Beatitudes occurs in Augustine’s 
De sermone Domini in monte, dated to 394. The possibility of any 
influence of Gregory on Augustine can, I think, be ruled out. 
Augustine’s ingenious attempt at De sermone Domini 1.4.11 ff. to con- 
nect the Beatitudes with the seven gifts of the Holy Ghost of Isaiah 
11.2-3 is quite original to him. 


B. Dating 


On this subject it seems impossible to be certain. The sermons prob- 
ably date from the period prior to the Council of Constantinople 


3 Graham E. Goutp, Basil of Caesarea and Gregory of Nyssa on the Beatitudes: 
StPatr 23 (1989) 14-22. 
* PG 31.1217C. 
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381. Internal arguments from style or supposed development of thought 
tend to be circular. Even so there is an unusual image that recurs 
in Gregory between the sixth homily On the Beatitudes (137.10) and 
the seventh On Ecclesiastes (414.5). In both cases Gregory uses the 
same Greek word with which to express his mental perplexity, iAty- 
yıav = to be dizzy. It is the different use made of the same image 
that is of interest. In the former case it is merely used to indicate 
puzzlement and the problem that faces the interpreter. In the lat- 
ter, however, the image is worked out and in the Hall translation 
reads as follows (p. 125): ‘it is like a person who finds himself on 
a mountain — suppose it is a sheer precipitous rock face, which in 
its lower part stretches up with a vertical smooth surface for a vast 
distance, and high above rises that peak, which from its beetling 
crag plunges down to an immense depth — what he is likely to expe- 
rience when with his toe he feels the ridge overhanging the top and 
finds neither foothold nor handhold — that, I believe, is the experi- 
ence of the soul when it goes beyond what is accessible to time- 
bound thoughts in search of what is before time and has no extension. 
Having nothing to catch hold of, neither place nor time nor space, 
nor anything else of the kind that offers a foothold to the intellect, 
but slipping in all directions from what it can grasp, it becomes 
giddy and perplexed (iAryyià cai aunyaveî) and turns back again to 
what is akin to it, content to know only enough about the tran- 
scendent to be sure that it is something more than what can be 
known’. My suggestion is that the more highly wrought usage of a 
similar image suggests a later date; and if Daniélou and May are 
correct in assigning the homilies On Ecclesiastes to 381 then those 
before us belong earlier to about 378/9. 

My treatment of the first homily will be to give first an outline 
of the basic structure and argument of the homily following in general 
the paragraphs of the Leiden edition. Then I shall discuss certain 
points that are raised by it in greater detail and finally I shall make 
certain tentative conclusions about the relationship between the 
Gregory’s treatment of the beatitude and the Hellenistic background. 


? Gregory Bishop of Nyssa: Homilies on Ecclesiastes. Translation by Stuart George 
Hatt and Rachel Moriarty, in: Gregory Bishop of Nyssa: Homilies on Ecclesiastes. 
An English Version with Supporting Studies. Proceedings of the Seventh International 
Colloquium on Gregory of Nyssa (St Andrews, 5-10 September 1990), Berlin-New 
York 1993, 31-144. 
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II. STRUCTURE 
A. Basıc structure 


The basic structure of the first homily proceeds by way of a num- 
ber of questions, in this setting a pattern for the rest of the sermons. 
It begins with a question (77.4) Tig Gpa touodtos éotiv and then lists 
the qualities required by the true disciple of the truth. Then, hav- 
ing cited the first beatitude (78.25) Gregory asks at 79.28: Maxapiotns 
tic; Then, after repeating the beatitude at 81.16 Gregory further 
asks, ti k€pdog in the beatitude if we do not understand its deeper 
sense? Gregory now asks, how, if virtue consists in the imitation of 
God (82.24) ıs virtue a possibility for us, and replies that God has 
made this possible. This raises the question tiva oùv goti Toto; 
(83.5). The reply is through the divine humility, which we can imi- 
tate. Gregory then undertakes to illustrate the emptiness of pride 
and vanity by means of two nößev (85.8,9), which he illustrates by 
the use of the graveyard (86.13) and stage (87.20) images. A nic 
begins the final paragraph, and this is followed by a final answer to 
the question about the meaning of the beatitude ti 0 rtoyevov (88.26) 
and a final exhortation to actual poverty at 89.10 introduced by a 
question about the meaning of psalm 111.9 tig de 0 zpóxoç dpnyeîtai 
n yodumòdia. 


B. More elaborate structure 


I. pp. 77.4 to 78.24, Introduction 

contains an exhortation to the true disciple of the word on the need 
to rise above lowly and humble thoughts in order to arrive at an 
understanding of the contents of the Beatitudes and the ovyyévera 
rpóg tov Dev tHv OÀov (1) they offer. The aim of the ascent is to 
arrive at the epp (2) or look out post out of reach of the shad- 
ows which encompass our worldly path (74.10; 78.20). 

The passage from the shadow of vice (kakta) to the brightness of 
truth (77.10) owes something to the Platonic analogy of the prison- 
ers in the cave in Republic vii, and Phaedo 109.(2a). The analogy of 
the ladder, with its distinct steps that is exploited in the opening of 
the second homily, and its connexion with the typically Gregorian 
theme of rof and àxoAovOta has yet to appear. A similar attempt 
to find some form of logical progression in the Beatitudes may be 


ORATIO I 97 


found in Augustine, De sermone Domini in monte 1.3.10, where he asso- 
ciates it as we have seen with the gifts of the Holy Ghost listed in 
Isaiah 11.2. 


2. pp. 76.25 to 81.17 

The first beatitude, Matth 5.3 is now cited and the corresponding 
need to dig in order to arrive at its sense (79.3) because it is hid in 
acapeıa (3) (79.12). At this point Gregory argues that virtue, unlike 
wealth is not diminished from being shared (to 79.26). (4) The nature 
of true blessedness is to be found in tò Oeiov (80.10-20) The idea 
is then expanded and our goal is stated to be ópotootg npòç tò Oeîov 
(83.2/3). 

Secondly is that which was created vor" eikova (80.20/26; 81.4); 
but we are in a position to progress beyond that initial ikonic con- 
dition may become doubly blessed by adding to the image 10 kata 
uetovotav (5). Gregory here appears to be suggesting in distinction 
from his normal procedure, that we were not originally created 
according to both image and likeness but according to the eik@v 
only. It was the image rather than the likeness lost or better has 
been soiled with the pónog tfjg auaptiac (81.3) (6), and is in need of 
renewing through the living water and the pattern of the Beatitudes 
for refashioning the eduopqia npóg thv TOD povov uaxapiov Liunoiv 


(81.13). 


3. pp. 61.18 to 82.19 

The hidden meaning of the passage and its potential usefulness (6A) 
must be searched for — a point that had already been made at 79.3. 
There are two sorts of riches, the material and the spiritual; to be 
poor in the cardinal virtues (7) is indeed poverty (82.13), but to be 
poor in vice (kakia) 82.14 is real wealth. A similar thought occurs 
in Clement ot Alexandria, Quis dwes salvetur 10 and 11 though, as 
will appear Gregory does more justice to the literal meaning of the 
words than does Clement. 


4. pp. 82.20 to 84.28 

Let us return to the need for labour (= 79.1). Poverty of spirit is 
the equivalent of ñ npög tò Beiov ouoiwois (82.25), which is itself 
stated to be the goal of the virtuous life, its teAocg. But, Gregory 
argues, if we understand by ‘God’ a being that is incapable of being 
touched by náðoç, that ideal is of itself impossible (&xopoc) to human 
nature (83.3). A similar point about the necessarily passionate character 
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of human beings is made in the Catechetical Oration chapter 5. In 
order to make likeness to himself a real possibility for human nature, 
God by his Incarnation gave us the divine humility, which we can 
imitate, with which to counteract our pride — drepnpavia (83.22/27; 
84.5) — we are able to ntwxedoar xatà npoaipeoiv (84.6/8/ 14/23). 
This section contains two important and apparently original moves: 
i) the change from imitation of God to imitation of Christ (8); 
i) the discovery that the imitation of God is to be found in the 
humility of Christ (9). 


5. pp. 85.1 to 86.12 

This section contains an attack on pride. Interestingly the argument 
is deployed on principles intitally derived from natural reason. An 
appeal is made to the pointlessness and eventual emptiness tègog of 
pride, ‘All the world's a stage’ etc. 87.15 used to illustrate the unre- 
ality of worldly success (oknvn 85.15/17/24) (10). What is of further 
interest is that whereas for Augustine the theme of humility is every- 
where in evidence, my impression is that Gregory himself seems not 
to recur to the theme in his other writings. Srawley’s copious index 
to his edition/commentary on the Catechetical Oration offers no cases 
of the words involved tareivooi and vrepngavia, neither do Vinel 
and Diinzl for their editions of the homilies On Ecclesiastes and The 
Song of Songs respectively. 


6. pp. 86.13 to 88.10 

expands the thought of the impermanence of worldly success and 
honour by employing the striking image of the graveyard which is 
a sharp reminder of the transience of all things. This image of the 
rnoAvavöpıov appears to have no literary antecedents. The dangers 
of vanity especially for the young, who are its principal victims (87.6) 
are vividly sketched, long hair and the rest (86.5; 27). Then for those 
of riper years, whose principal defect is drepnpavia (87.7/10/17) a 
picture is sketched of extravagance and useless luxury, not unlike 
that used by Gregory above all in the third homily On Ecclesiastes 
(319.11—324.2). Again the image of oxnvn is used at 87.15/24/ and 
88.8) 


7. 88.11 to the end: conclusion 
Here Gregory outlines the two sides of poverty, spiritual to 88.17, 
and then actual on Mt 19.27 at 88.19. The nature of true poverty 
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and of true virtue 89.5; 89.10 ff are then outlined, and Gregory 
seems to reject spiritual poverty by itself as an adequate solution, in 
favour of actual poverty, on the grounds that to be virtuous is an 
Gvooggpëç npàyua, not unlike the ovpaviog pop of Origen, Contra 
Celsum 1v.27 (89.5) (11) and that, being truly ‘kot@oc’ like Christ, is 
unattainable to those weighed down by earthly riches. To the ques- 
ton he poses at 88.25 about the exact meaning of the Beatitude, 
Gregory seems to hover between his insistence that it is spiritual val- 
ues that count (88.27), and a belief that wealth is weighty and must 
be disposed of, if we wish to rise up (89.3). But to this conviction 
is added the further one that the words of the psalm and St. Paul's 
words at 2 Cor 8.9 (89.13) enforce the lesson of actual poverty. 


III. COMMENTARY 


The central interest of the text lies in the original way in which 
Gregory has taken up several classical motifs and united them with 
Christian ones. This method is evident from the very outset and its 
many ramifications have been evident to past scholars. 


A. Xuyyévewx mpoç tov Oedv 


The expression ovyyéveia tpòg tov Ügóv tHv dAwv is Gregory's para- 
phrase of the seventh beatitude, ‘Blessed are the peacemakers for 
they shall be called the sons of God’ (Mt 5.9). The notion of ‘fel- 
lowship with God’ has been explored by É. des Places in Études et 
Commentaires 51. But there is a distinct difference in the use of the 
idea. For the Hellenic tradition ovyfévewa is the primal and inde- 
structible condition of human life; for the gospel it is an ideal to be 
aimed at and at the same time a gift of God. conceived of as a 
reward. In Republic. x. 611 b-e Plato outlines the human condition 
by means of the image of the image of Glaucus, sunk in the sea 
and encrusted with dirt and decay, which serve to obscure its heav- 
enly origin and vocation. Such is human nature, naturally immor- 
tal, but needing to be reminded of its heavenly divine kinship ‘ac 
ovyyevng odoa tQ te Bein xoi KBavatw Kai tà dei Svtv (611 e2). The 
idea was continued in the Platonic tradition, as is clear from the 
reception of the words and idea of Republic 611 e by Plotinus at 
Ennead IV.7.10. A little later (line 19) of the same paragraph the 
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idea of ovyyévew is linked with that of ouoobotoc. In all these cases 
the locus of kinship is in the mind. The same is true of Philo (De 
opificio mundi LI 146). ‘What is this kinship? Every man in respect of 
his mind is allied to the divine reason’ (Ady Oeiw). Again it is pre- 
sented rather as a natural condition, rather than as an ıdeal to be 
striven for. 

Gregory’s own usage is partially indebted to the Hellenistic back- 
ground. At De infantibus (GNO HI/II,79.15) he argues that there 
could be no participation in God (uetovota Beod) without there being 
in some sense a fellowship between what was shared in and the 
sharer. While at or. cat. 5 (GNO III/IV,17.14/22) he states that there 
must of necessity have been something ovyyevéc tpòg tò Beîov mixed 
with human nature, if human nature were to be able to extend its 
desire to what it is like. In other words Gregory seems to be say- 
ing that possibility of stretching out towards God demands on our 
part a certain natural and god given affinity to God. The moral 
struggle rests on a metaphysical similarity. This looks very like the 
passage from image to likeness, around which Origen (cf. De prin- 
apus III.6.1) had moulded his pattern of Christian progress. For 
Gregory, though, this pattern is not regularly insisted upon, since 
for him the image and likeness are normally identified as at or. cat. 


5 (18.7). 


B. KoiAov 


The thought that human beings inhabit a hollow place, deprived of 
the sun, occurs at least twice in Plato. The actual word koîàov comes 
in the Phaedo 109 bc and is there used to describe the condition of 
those, who, though they are actually like people under the sea, sup- 
pose themselves to be dwelling upon earth and observing the stars. 
They suppose the air around them to be heaven. From this state of 
delusion they need to be rescued. A more familiar analogy is pro- 
vided at Republic VII, and the need to be released from the cave is 
a picture of the need for moral striving and mental exercise, which 
alone can equip the philosopher to gaze upon the idea of the good 
and only then with some difficulty. This is the uéyvotov u60nua (Rep. 
219c8). To this highly Platonizing picture Gregory joins that of the 
ascent of the Mount of the Beatitudes. But what we shall discover 
on reaching the summit (78.15) is not the idea of the good, but ‘the 
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one who heals every disease and every weakness, in other words 
Jesus himself. In other words we have the not unfamiliar picture of 
Gregory using a Hellenistic model with which to prepare for and 
adorn a Christian theme. 


C. Aoageia 


The true meaning or hidden wealth of scripture can only be arrived 
at by sweated labour (79.3) and this itself is ‘helped’ by the exist- 
ence in the text of unclarity, which forces us to dig deeper in our 
effort at comprehension. The thought that doageta could be help- 
ful is found also in Porphyry, who, in his exegesis of the Cave of the 
Nymphs (= Odyssey v.102 ff) (Nauck 57.17) argues that the uncları- 
ties in the narrative, show us that the poet was intent upon allego- 
rizing. His master, Numenius, whom he cites several times in his 
commentary, as his master in the art of allegorizing, seems, on the 
showing of E. des Places’ index to the Fragments of Numenius not to 
have employed the actual word in question. According to PGL the 
word was common enough in Patristic exegesis. Basil, De Spiritu Sancto 
27.66, says that the dodgera used by scripture is a type of silence, 
leading the reader onward. Sieben, ad loc compares a passage from 
Augustine De doctrina christiana 4.27, which talks about the ‘obscuntas 
divinorum. dictorum" as leading the mind onwards. 


D. Money and virtue 


At 79.18 ff Gregory makes a highly Platonic distinction between 
material and spiritual wealth, between, in other words, money and 
virtue. Material goods are diminished by being shared; not so spir- 
itual goods. This is not unlike the Platonic principle of undiminished 
giving, as at Ennead V3.3. and Proclus, Elements 26; 27, transferred 
to the moral order. The moral character of Gregory's view finds 
ample support above all in Augustine. So, in sermon 32.21 he writes, 
‘Desideras aurum, desidera iustitiam. habere autem non potes, nisi alius amit- 
lat. iustitiam ambo complectimini, et ambo dilatamini’ and in De citate Da 
XV.5 he argues that envy precisely arises, because one has more 
the other less. But goodness is something quite different. Non denique 
istam possessionem (sc. bonitatem), qui eum noluerit habere communem, et tanto 
eam reperiet. ampliorem, quanto amplius ibi potuerit amare consortem". Here, 
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again, we seem to see the transposition of an ontological principle 
into the moral order. 


E. Metovoia® 


As David Balás points out, while, for Gregory, there is no room for 
participation within the deity itself, non-divine, rational beings, that 
is angels and men participate in the divine perfections, and that in 
a dual sense, as the source both of life and of perfection, God him- 
self being both absolute being in himself and the inexhaustible source 
of being/life himself (cf. esp. Contra Eunomium 1.274). But we are also 
summoned to greater participation in God by assimilation to him, 
though Gregory was always on his guard against allowing the idea 
of participation through imitation to blur the all important and typ- 
ically Gregorian emphasis on the unbridgeable gulf, which separates 
God from the rest of creation. This distinction is sharply marked by 
Gregory at Contra Eunomium 1.233-236. A comparison of two pas- 
sages in homily 9 On the Song of Songs shows that for Gregory like- 
ness and participation are in effect synonyms (cf. GNO VI,271.11 
and 280.11), which appears to be a somewhat unplatonic equation. 


F. ‘Púroç 


The actual expression ponoc, used in this transferred sense, occurs, 
surprisingly enough, in Marcus Aurelius, Meditations 7.47 ‘... Think 
constantly upon the reciprocal changes of the elements, for thoughts 
on these things cleanse away the mire of earthly life (tov poxov tod 
auai Biov). The idea that the eye of the soul has been dimmed 
and its brightness obscured by some sort of alien filth, either vice 
or absorption in material things or both, occurs in the Republic (533D); 
Bopßopog is the word he uses and it is taken up by Gregory at De 
virginitate 12 (299.26, 28) and at De vita Moysis 11.69. A similar image, 
with the use this time of the word Anun, occurs at De infantibus 177A 
(GNO IIT/IL81.19; 82.22 and twice in De virginitate 10 (289,2) and 
11 (297.1). The cleansing of the filth is in Gregory a figure for the 
moral purification, without which God may be neither ‘seen’ nor 


° See David L. Bars, METOYZIA GEOY, Man's Participation in God's Perfections 
According to Gregory of Nyssa (= StAns 55), Rome 1966. 
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understood. The verb Ànu&o occurs also at Ennead 1.6.9.26. 6A. The 
whole passage is clearly influenced in both these aspects by Origen’s 
treatment of scripture, above all at De principus IV.2. The impor- 
tance of usefulness, which goes back to 2 Tim 3,16, finds frequent 
expression, as here, under the rubric of xpnowov as here and in 
Basıl’s Zo the young on the value of Greek literature 1 and 4 and in Gregory 
of Nazianzus’ Panegync on Basil = Oration 43.11. In both the latter 
passages the same terminology is employed ‘doov xprjoutov xaprododan’. 
The prologue to Gregory of Nyssa’a Commentary on the Song of Songs 
contains many references to the importance of w@éAeia (cf. GNO 


VI4.13). 


G. The cardinal virtues 


Here Gregory lists cwppoovvn, ÖLKka1oodvn, copia and opóvnoic, omit- 
ting avöpeta and distinguishing, as Plato does not at Republic B, 
wisdom and prudence. In his treatment of the mean as the crite- 
rion of virtue, at Eth. Mc. 1108.b.11 ff. Aristotle mentions together, 
as examples of his thesis, bravery and temperance, but he never 
appears to mention the other two with these. Of other pre-Christian 
authors the writer to treat the subject most clearly is Cicero, De 
officiis 1.5, where he discusses them under the general title “quattuor 
capita generalia’. The Stoics may have been responsible for the growth 
of the idea, as appears from Marcus Aurelius, Meditations 111.6, where 
he lists ‘justice, truth, temperance and bravery' in that order. Perhaps 
truth is a substitute for prudence. The persistence of the Platonic 
tradition is also visible in later Platonist writers like Apuleius, who 
in his De Platone et eius dogmate 11.5—7 follows the tripartition of the 
soul and the distinction of the virtues based on it. Alcinous likewise 
in his Didaskalıkos 29.2—3 follows Plato closely in both respects. Origen, 
In Lucam hom. 8,4, commenting on the words, ‘He looked on the 
humility of his handmaid', writes “It is as though she said, "respexit 
in iustitiam . . . in temperantiam m fortitudinem atque sapientiam". For Origen 
wisdom seems to take the place of prudence. Apparently, Ambrose 
was the first so to label them at PL 16.57 De officiis ministrorum 1.115, 
where he calls the four the ‘virtutes principales. He does indeed use 
the word cardinales, but to refer to the seven gifts of the Holy Spirit 
of Isaiah 11.2 (PL 16.434 De sacramentis 3.9). He uses the expression 
also Super Lucam (PL 15.1378), commenting on “Blessed are the poor 
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in spirit’, a passage cited by Thomas Aquinas, Summa Theologica 1 a 
2ae 61.1. Thomas also cites Gregory the Great, Moralia 11.49 (PL 
75.592) to the same effect in 1 a 2ae 68,8.’ Wisdom 8.7 also lists 
the four virtues, possibly the earliest post Platonic reference. 


H. The imitation of God and the imitation of Christ? 


The idea that the aim of life is the imitation of God has antecedents 
both in the New Testament and in Plato. For the former the most 
obvious reference is at Mt 5.48, ‘Be therefore perfect, even as your 
Father in heaven is perfect’. A similar idea also occurs in Phil 3,21 
and 1 Jn 3.2. Plato portrays the ideal of life as öuotwoıg tô Bew Kara 
to Övvarov at Theaetetus 176b and Republic 613A; Aristotle has a sim- 
llar idea at Nic. Eth. X.1179A 23 ff. According to Dillon in his note 
to chapter 28 of Alcinous’ The Handbook of Platonism (Oxford 1993) 
p. 171 ‘the specification of the Platonic teXog as ‘likeness to God’ 
was made... only in the latter half of the first century Bc’. Thereafter 
it became an important element in Platonist ethical theory. Alcinous, 
loc. cit. has it and associates with it Republic 613A: ‘By the practice 
of virtue we are to be likened to god (ouorododa1 ded) as much as 
is possible’. Plotinus begins Ennead 1.2.1 On Virtues, with a lengthy 
extract from the passage in the Theaetetus. According to T. Kobusch 
EIIIMEAEIA (Munich 1976) p. 156 Ennead 1.2 was central for the 
‘Tugendtheorien der Spätantike’. His pupil and biographer, Porphyry, 
treats the same idea in his ’Apopuai npog ta vonta 32. His letter Ad 
Marcellam (16) begins ‘ouoioois čotar ià povne apettig. 

Origen associates the scriptural and Platonic ideals in his De Pnncipus 
at II.6.1 and IV.4.10, but he appears to know nothing there of the 
imitatio Christ. However, hom. 8,2 in Lucam does come very close to 
the idea of the Imitation of Christ, when he writes that the Lord, 
where he clearly means Salvator, ‘crescit in nostra imagine’. 

Gregory departs from Origen in two respects. a) He usually identifies 
the image and likeness as at or. cat. 5 (GNO III/IV,18.7; and Srawley 


! On this subject see also J. MaHoney, The Making of Moral Theology, Oxford 
1987, esp. p. 249, notes 56 and 57. 

? See Hubert MERKI, OMOIQZIZ BEN. Von der platonischen Angleichung an 
Gott zur Gottáhnlichkeit bei Gregor von Nyssa (= Par. 7), Fribourg 1952 (review 
by Werner JAEGER in: Scripta Minora 2, Rome 1960, 469-481); id., Ebenbildlichkeit, 
in: RAC 4 (1959) 459-479. 
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24.5 with his note there). b) He introduces the idea of the imitation 
of Christ and links the two ideas together as at De professione chris- 
hana (GNO VIII/L135.22 ff). What, however, is striking about the 
present passage is that it starts at 82.24 with the customary exhor- 
tation to likeness to God expressed through the life of virtue, but 
changes this into likeness to Christ (and subsequently, with the help 
of Phil 2.5-7) to the utterly ungreek ideal of humility. That this tran- 
sition ıs not peculiar to this homily is evidenced by the following 
passages cited by Merki (loc. cıt.), De perfectione (GNO VIII/I,194.4 ff), 
where the accent falls on the need/demand to realise in oneself the 
truth of the image implanted at birth and reinforced at baptism, 
Christ being the eixàv tod Oeod. A similar transition occurs at Inser. 
Ps. Lan (GNO V,57.18 ff). Even so, it must be admitted that the 
more traditional idea appears with greater frequency in Gregory than 
does his seeming innovation. The inconsistency of Gregory in this 
matter goes some way to modify the claim of H. Dörrie that Gregory's 
use of Platonic ideas was merely superficial, rather like the behav- 
iour of the hermit crab — the illustration comes from Dorrie.’ 


I. Tareivoppoodvn 


as the central virtue for the Christian and pride as the central vice 
was admitted by Origen in his Hom. ix in Ezechiel (section 2) where 
Origen cites the parable of the Pharisee and the publican from Luke 
18. Gregory, too, at 83.12/17; 84.28; 85.8 distinguishes it sharply 
from drepnpavia 83.22/26; 85.16/23; 87.10/19. A. Dihle states that 
this identification of the imitation of God/Christ with the virtue of 
humility is “die kühnste Verbindung zur griechischen Philosophie’ in 
Gregory. Gregory's argument is that we are all called to imitate 
God (82.24). Plato had indeed advocated humility at Laws 1v.716, a 
passage cited by Origen at Contra Celsum vi.15 and derived by Origen 
from Psalm 130, but neither Plato nor Origen relate this to God 
and his imitation. Gregory's originality lies in his proposing Christ's 
example (83.3). To make piunoig possible God appeared in human 
form and so demonstrated the characteristic virtue of humility, which 
it is in our power to imitate. Therefore, Gregory concludes (85.6 ff), 


? Heinrich DéRRIE, Gregor III (Gregor von Nyssa): RAC 12 (1983) 889. 
10 Albrecht Dm e. Demut: RAC 3 (1957) 764. 
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we must stem our vanity and learn to tread ‘nv tig Tonetvoppoodvne 
od0v’. It is this idealism that Dihle (loc. cit.) identifies as an ‘Eigentum 
Gregors von Nyssa’. A similar move is made by Augustine at Enchiridion 
108 and elsewhere, a move which accords with his isolation of pride 
as THE sin at Enchiridion 45. It is improbable that he was depend- 
ent upon Gregory. Augustine, in this also like Gregory, understands 
the first beatitude to refer to humility (cf. De sermone Domini in monte 
1.3.10): **Beatt pauperes spiritu”, id est, non inflati, dum se divinae auctori- 
tati subdit anima timens post hanc vitam ne pergat ad poenas". 


J. ‘All the world’s a stage’ 


This tönog, made familiar by Calderon in his El gran teatro del mundo 
and by Shakespeare in Jaques’ speech in As you lke it Act.ll.scene 
vii.139 ff occurs also in a celebrated epigram in Palladas (c. 360—430) 
in Anthologia Palatina 10.72: Zxnvn rag o Bios; and even earlier it 
appears in Clement of Alexandria, Protrepticus 12.1: oiov nì oxnvfig 
tod Dou (a reference I owe to The-Rev. Professor Sir Henry Chadwick, 
who also suggests that it is a commonplace). I have so far been 
unable to trace any further cases of its use. 


K. The 'hghiness? (av@pepés) quality of virtue 


is linked to the need for actual poverty. ‘The ‘heaviness’ of vice and 
its consequent power to drag us down (katwọepéç) occurs at Inser. 
Ps. Ivii. (GNO V,57.23). De vita Moysis 11.271 also describes human 
nature in the same terms. The ‘lightness’ of virtue is a frequent tönog 
in Gregory." The couplet ‘avopepñs/kodpos’” is frequent enough in 
Gregory in the passage in front of us in De virginitate 11 (294.9) and 
18 (322.11) and In Basilum (GNO X/L122.9) Similar language is 
also used in the same sermon (120.6 ff), with which to describe the 
austerity of John the Baptist. The lightness and upward mobility of 
the soul as a result of its virtuous state is treated in similar imagery 
by Plato, Phaedrus 249A. 

Interestingly, although LSJ lists the two adjectives, it does not 
appear that either bore the specifically moral connotations assigned 


!! There is a useful note on the word avwgepng in Pierre MARAVAL S edition of 
the Vita Macrinae 11 (= SC 178), Paris 1971, 180. 
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to them by Gregory. Methodius of Olympus may be a source. In 
his Symposium 8.4 he describes the effect of dgBapoia and àyveia as 
being to ‘lift the flesh up and make it light’. That Gregory knew 
and was Influenced by Methodius has been argued for by both 
Srawley in his introduction (p. xxv ff) to Gregory’s Catechetical Oration 
and by L. Patterson is his more recent (1997) study of Methodius." 
In both cases the lightness of virtue is closely connected with dis- 
posing of some form of material weight. 

Doubtless the image 1s also connected with the ‘choice of Hercules’ 
where on mount Cithaeron he is invited to choose between the aus- 
tere upward path of virtue and the easy, beguiling path of pleasure, 
suggest a like vision. Plato, in his Republic B 3640 cites a passage 
from Hesiod’s Works and Days 287 ff in support of the view that 
virtue is hard, vice easy — a quotation which in a suitably disguised 
form appears in Gregory not infrequently, connected with the idea 
of sweat tópoç at Inst. (GNO VIII/I,45.3) and in or. 6 De beatitu- 
dinibus (145.13) where virtue is said to be hard to attain: pvptotc 
10p@ot xai nóvoic. The account of the choice is related by Xenophon, 
Memorabilia 2.1.21/34 esp. 28; Dio Chrysostom Discourse 8 On Virtue 
(esp. section 28); Diogenes Laertius, Vitae Philosophorum VI.105. This 
may have led to the Gregorian language, but there is no actual pree- 
cho of his diction in the differing accounts. 


CONCLUSION 


One of the central differences between the Gregorian and Hellenic 
view of life is the greater stress he lays upon the moral, as distinct 
from the ontological aspects of human nature. This is clear in his 
treatment of the notion of ovyyéveta (78.7), which for Greeks meant 
a natural fellowship with God on the part of human beings; for 
Gregory it means rather the ethical likeness to him, which issues 
from a life of moral earnestness. So too in his treatment of the Lord's 
Prayer at or. dom. 1 (GNO VII/IL,15.6 ff) Gregory insists on the 
moral likeness to God, gained through virtue, as distinct from that 
acquired either by birth or the sacrament of baptism. 

It would, however, as we have seen, be a mistake to assume that 


"LG PATTERSON, Methodius of Olympus. Divine Sovereignty, Human Freedom 
and Life in Christ, Washington 1997, 186 ff. 
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the Greek ideal was purely naturalistic. The part played by Theaetetus 
176B in Platonism would seriously qualify any such assumption. A 
good indication of Gregory’s transformation of the pagan concep- 
tion of virtue also, lies in the weight he assigns to the virtue of humil- 
ity, which for them was hardly a virtue at all. Indeed on the only 
occasion Aristotle treats of taneıvög in his Nicomachean Ethics 1v.3 it is 
to tell us that such people are flatterers: oi tareıvoi KoAaxes (1125a.2). 
A comparison between the language of Aristotle and that of the New 
Testament makes the difference between the two ideals even more 
evident (cf. esp. Mt 11.29; 18.4; Acts 20.19; Phil 2.3; 8; and in 
Gregory himself 83.17). 

The Christocentric character of the ıdeal Gregory presents is fur- 
ther enforced by his surprisingly literal treatment of the first beat- 
idude’s invitation to poverty, which he interprets with the aid of 
the parable of the rich young man of Matthew 19,21 ff at 88.19. 
A comparison between Gregory’s exegesis and that of Clement of 
Alexandria's in his Qus dwes salvetur highlights the point. Whereas 
Clement advises the rich NOT to give everything away, Gregory is 
in favour of absolute poverty. Gregory exhorts the rich not only to 
give to the poor, but further to imitate their divine master in his 
voluntary poverty. In chapter 20 of his treatise Clement argues that 
the disciples misunderstood their master’s command by taking it in 
a literal sense, when he was in fact addressing their spiritual sides, 
'Ayadav yap kai xadapòv wux@v otw N compia. Gregory, on the 
other hand, argues that the words of Christ are an invitation not 
only to freedom from passion and to supply the needs of the less 
fortunate (89.10 and cf. psalm 111,9), but also to be poor along with 
Christ suuntoxevong (89.15). Indeed at one point he seems to sug- 
gest that the lightness of soul which results from virtue, is not really 
available unless we dispose of worldly possessions (88.27 ff). 

Two texts used by Gregory in order to support his exhortation to 
actual as distinct from spiritual poverty — 2 Cor 8,9 at 83.8 and 
Psalm 111,9 at 89.10 — are totally ignored by Clement. The difference 
in their two approaches, where so much is shared, may reflect the 
simple fact that monachism flourished in fourth century Cappadocia 
and had yet to appear in second century Alexandria. The problem 
posed to Clement was what to do with wealthy converts, who were 
in the second century not numerous. Gregory lived in an age when, 
with the cessation of active persecution, the need to offer a more 
radical calling was being increasingly felt. In other words, despite 
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his philosophical sophistication Gregory has made the Christian ideal 
much more unmistakably Christian than it was with Clement largely, 
if not entirely because changing circumstances, above all the emer- 
gence of the church as a majority movement, to membership of 
which certain advantages necessarily belonged, made membership 
too comfortable. 

Finally, it ought to be said that although Gregory clearly intends 
us to see in the beatitudes an ordered progress up a ladder — a point 
to which he alludes on several occasions (cf. 161.10), he is clearly 
embarrassed by the fact that the first and last beatitudes offer the 
same reward (162.20). With the best will in the world I have been 
unable to discover how precisely he envisages the graded ascent up 


the KkAîuaë (89.22). 


GREGOR VON NYSSA, DE BEATITUDINIBUS, ORATIO Il: 
“SELIG SIND DIE SANFTMUTIGEN; DENN SIE WERDEN 
DAS ERDREICH BESITZEN” (MT 5,4)' 


Andreas Spira 


I. Der erste Teil der Predigt: Die Erde (89,22-93,6) — II. Der zweite Predigtteil: 
Die Sanftmut (93,7—98,21) 


Jede der acht Predigten Gregors zu den acht Seligpreisungen nach 
Matthäus (Mt 5,1-10) hat ihre besondere Qualität. Die Bedeutung 
der zweiten Predigt läßt sich in zwei Punkten präzisieren. Hier faßt 
Gregor die acht Seligpreisungen unter ein Bild, das für das kirchli- 
che Verständnis der Bergpredigt insgesamt fruchtbar wurde; und hier 
deutet Gregor die biblische Sanftmut mit einem Gedanken, der nach 
einem Wort Platons die alles andere als leichte Voraussetzung aller 
Erziehung zu ethischer Vollkommenheit ist. Nach beiden Themen 
wird man in einer heutigen Predigt vergeblich suchen; doch sind sie 
gerade deshalb der Erinnerung wert. 

Die Predigt Gregors hat zwei deutlich voneinander abgesetzte Teile 
entsprechend den beiden Elementen der Seligpreisung, doch in umge- 
kehrter Reihenfolge. Gregor fragt zuerst, was das für eine Erde sein 
kann, die den Sanftmütigen als Lohn verheißen ist (89,22-93,6), und 
dann erst nach dem Wesen der Sanftmut, für die jene Erde der 
Lohn sein soll (93,7-98,21). Diese Umkehrung der Reihenfolge hat 
ihren Grund in einer exegetischen Schwierigkeit, vor die sich Gregor 
durch seine Auffassung der Seligpreisungen gestellt sieht. Die Lösung 
dieser Schwierigkeit bestimmt den ersten Teil seiner Predigt. 


I. DER ERSTE TEIL DER PREDIGT: Die ERDE (89,22-93,6) 


Die Forschung der letzten Jahrzehnte hat das Verständnis der anti- 
ken Bibelexegese dadurch sehr gefördert, daß zunehmend deren hand- 
werkliche Seite in das Blickfeld trat — ihre methodische Kohärenz 


' GNO VII/II 89,20-98,21. Die neue “Einheitsübersetzung” hat “Land”, doch 
Gregors Auslegung verlangt “Erde”; daher hier die Übersetzung Martin Luthers. 
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zunächst, dann ihre methodische Nähe zu den neuplatonischen phi- 
losophischen Kommentaren und zuletzt ihre Verwurzelung in dem 
die pagane Literarkritik tragenden Grammatikunterricht.? Was unter 
den Händen der Väter aus diesem technischen Instrumentarium wird 
bei dessen Anwendung auf den inspirierten Text, gehört zu den fas- 
zinierendsten und folgenreichsten Erscheinungen der europäischen 
Geistesgeschichte. Auch der erste Teil von Gregors Predigt ist dafür 
ein Beispiel. 

Gregor beginnt die Predigt mit den Worten: “Diejenigen, die auf 
einer Leiter in die Höhe steigen, erheben sich, nachdem site die erste 
Sprosse betreten haben, mittels dieser empor zu der darüberliegen- 
den; und die zweite Sprosse wiederum führt den Aufsteigenden hin 
zu der dritten, diese zu der folgenden und diese zu der, die nach 
ihr kommt; und indem sich so der Aufsteigende jeweils von dem 
Punkt, an dem er sich befindet, zu dem nächsthöheren emporhebt, 
gelangt er bis zum Gipfel des Aufstiegs” (89,22-90,2). Hier unter- 
bricht sich Gregor und fragt seine Hörer: “Was beabsichtige ich mit 
diesem Eingang?” (90,2-3) und gibt die Antwort: “Ich glaube, daß 
die Reihenfolge der Seligpreisungen wie das Sprossenwerk einer Leiter 
angelegt ıst und dem Geist den Aufstieg von Sprosse zu Sprosse 
ermöglicht. Denn wer in seinem Denken die erste Sprosse erklom- 
men hat, den nimmt mit einer Art notwendiger gedanklicher Folge 
die, welche nach ihr kommt, auf...” (90,3-7). Das ist der Auftakt 
der Predigt. 


Rhetorisch gesprochen ist die so überraschend ausführlich beschrie- 
bene Leiter ein Bild, dessen suggestive Kraft die Vorstellung der 
Hörer gefangennimmt und zu der vom Redner gewünschten Bewegung 
nach oben führt. 

Historisch gesehen, im Licht der langen Auslegungsgeschichte, gibt 
Gregor mit diesem schlichten Bild aus dem menschlichen Alltag dem 
Verständnis der die Bergpredigt einleitenden Seligpreisungen eine 


So auch moderne Kommentare, z.B. GRUNDMANN 118, 126; Luz 199, 209; Davres/ 
ALLISON 449-451. Gregors Bibel hat die Seligpreisungen der Sanftmütigen an zwei- 
ter Stelle. Zum Problem der Reihenfolge vgl. die Schlußbemerkung. 

^ Vgl. die grundlegenden Arbeiten von J. DANiÉLou 1953; M. Hart 1961; 1972; 
1982; 1987; M. ALEXANDRE 1971; M.-J. Ronpeau 1972; 1982, 112 f; A. Le Bout- 
LUEC 1987; — M.-J. RoNDEAU 1974; 1982; I. HApor 1986; — Ch. ScHAUBLIN 1974; 
B. NeuscHÄrer 1987; H.M. Meissner 1993. 
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Form, die das kirchliche Verständnis der Bergpredigt insgesamt geprägt 
hat: die acht Seligkeiten als eine Stufenleiter für den Aufstieg des 
Menschen zu einer Vollkommenheit, die zu Gott führt. Das Stufenwerk 
macht den Aufstieg “möglich” (edenißatov 90,4) — für alle Menschen, 
nicht nur für eine ausgewählte Elite. Dieses Bild ging ein in die ein- 
flußreichste Schrift der Alten Kirche über die Bergpredigt, in die 
beiden Bücher Augustins De sermone Domini in monte? Die später so 
strittigen Fragen der “Erfüllbarkeit” und “Universalität” erhalten mit 
Gregors Bild ihre eindeutige Antwort.* 

Methodisch, in der Sprache der antiken Auslegungskunst gespro- 
chen, greift Gregor mit seinem wirkmächtigen Bild von der Leiter 
im Grunde lediglich ganz technisch und professionell den hermeneu- 
tischen Prologtopos der “Ordnung” (t&&ıc) auf.” Mit dieser Suchformel 
wird nach dem Ort des auszulegenden Textes gefragt, sei es im Ge- 
samtwerk des Autors, sei es innerhalb eines einzelnen Werkes, so wie 
hier in der von Gregor als geschlossenes Ganzes verstandenen Text- 
perikope Mt 5,1-10. Das Bild von der Leiter deutet die “Ordnung” 
des Textes als hierarchisch gegliederte Stufung.? 

Diese anagogische Deutung der "Ordnung" weist zugleich auf den 
wichtigsten und ersten Gesichtspunkt der antiken Hermeneutik, die 
Frage nach dem vom Autor intendierten Sinn des Textes, seinem 
“Zweck” (cxonóc). Diesen Topos hatte Gregor bereits in der groß- 
angelegten Einleitung (77,4-81,17) zu dem gesamten Predigtzyklus 
in seiner ersten Predigt behandelt. Dort hatte er die beiden Bibelstellen 
Mt 5,1-2 (“Er stieg hinauf auf einen Berg ...”) und Is 2,3 (“Laßt uns 


hinaufsteigen zum Berg des Herrn!) sozusagen auf das Schwungrad 


? Wohl über Ambrosius (In Luc. 5,60), vgl. A. MUTZENBECHER XIII-XV. 

* Vgl. das sensibel geschriebene kleine Kapitel zur Auslegungsgeschichte der 
Bergpredigt bei Luz 191-197. 

? Vgl. ScHAUBLIN 69 f; NEUSCHÄFER 61, 239 f, 257; Hapor 101-109 (Neuplat.), 
115-117 (Orig.). - Zur Prologtopik im Grammatikunterricht insgesamt, SCHÄUBLIN 
66-83; NEUSCHAFER 57-84. — Im Neuplatonismus und bei Origenes, HADOT 100-111, 
111-119. 

6 Dasselbe Kriterium der of lassen Origenes und Gregor in den Werken 
Salomons (Sprüche — Prediger - Hoheslied) und läßt Gregor im Psalmencorpus 
ebenfalls die hierarchisch gegliederte “Ordnung” eines geistlichen Aufstiegs erken- 
nen; vgl. Hart 1987; Hapor 1986, 115-119; Meissner 1993, 225. — RONDEAU 
1972; Le BouLLuec 1987. 

? Zum oxonög vgl. HarL 1961 (grundlegend); Hapor 101-109 (Neuplat.), 114 f 
(Origenes; RONDEAU 264-270; ScHAUBLIN 68; NEUSCHÄFER 60 f; MEIssNER 1993, 
225-227. 
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Platons gesetzt mit der schier unerschöpflichen Fülle von Vokabeln für 
“Höhe” und “Licht” und deren Antithesen von “Unten” und “Dunkel” 
und das alles verbunden mit dem platonischen Grundbild von “Auf- 
stieg”, “Höhe”, “von hoher Warte hinabsehen” und mit dessen Gegen- 
bild von dem “Eingeschlossensein in der Hôhle” Das war jener 
unnachahmliche Schwung, der für Gregor so typisch ist, wenn er 
die Bibel mit Platon verbindet und damit seine Hörer emporreißt. 

Dort in der Einleitung hatte er mit der Untersuchung des Wortes 
“Seligkeit” (79,26-81,3) auch gleichsam die “Aufschrift” des Textes 
geprüft, also die Frage nach dem “Titel” (aitia tfjg Ervypagfic) gestellt,” 
und gleich darauf auch die ebenfalls zum hermeneutischen Instru- 
mentarium der Prologe gehörige Frage nach dem “Nutzen” (ypnowov) 
des auszulegenden Textes anklingen lassen (79,25; vgl. 81,18.22).!° 
Doch war das alles untergeordnet unter den alles bestimmenden 
"Skopós" der Seligpreisungen: die Teilhabe an der ursprünglichen 
Gottebenbildlichkeit (80,20-81,3) durch den in den Seligpreisungen 
gezeigten Weg (78,1-11) ihrer auch dem gefallenen Menschen mög- 
lichen Wiedergewinnung in der imitato Christi (81,3-15). 

Aber die “Ordnung” (ta&tc) der acht Seligkeiten, ihre Gliederung 
durch das Prinzip eines Aufstiegs in jeweils hóher führenden Stufen, 
hatte Gregor dort in der langen Finleitung zu seinem gesamten Pre- 
digtzyklus noch nicht genannt. Diesen Punkt hatte er dort ausge- 
spart. Er ist jetzt seine inventorische Überraschung, mit der er die 
Aufmerksamkeit seiner Hörer für die zweite Predigt weckt: für die 
Auslegung der seliggepriesenen Sanftmut und ihres eigenartigen 
Lohnes, der nach dem Jesuswort im “Erbe der Erde” besteht. Mit 
der Auslegung dieses Wortes haben es sich die Väter nicht leicht 
gemacht, zumal dann nicht, wenn sie, wie hier möglicherweise zum 
ersten Mal Gregor, die acht Seligpreisungen als Rangordnung verstan- 
den. Denn wie kann die “Erde” höher stehen als das in der ersten 
Seligpreisung den Armen im Geiste versprochene “Himmelreich”? 


* In 27 Zeilen (77,5-78,21) 30 Wörter für “Höhe”, “Hinauf”, “Helle”, “Licht” 
und “Sehen”, 7 für das Gegenteil. Das ist eine optische Musikalität (“son et lumière”), 
wie sie in dieser Dynamik nur der späten Rhetorik gegeben war, dort wo sie “Hyp- 
sos" findet, wie in der Predigt. Zu 78,10 (ëk...oKom1ûç) wäre bei den Testimonien 
nachzutragen: Platon, Rep. IV 19, 445c4—5 (ano okomiàg) — an zentraler Stelle! 

? Zur enrypagn vgl. HApor 101-105 (Neuplat.), 117 f (Origenes); ScHAUBLIN 69; 
NEUSCHÄFER 59. 

0 Zum xpnoiuov vgl. Hapor 101-110 (Neuplat.); ScHAUBLIN 69, 161-164; 
NEUSCHÄFER 59, 247-263; MEıssner 1993, 226, 232 f. 
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Das ist ein Paradox, und mit diesem Paradox überrascht nun auch 
Gregor seine Hörer. Seine letzten Worte soeben waren, daß “den- 
Jenigen, der die erste Sprosse auf der Leiter der Seligpreisungen 
betreten hat, mit notwendiger Konsequenz die zweite Sprosse auf- 
nimmt...” (90,5-7). Und er vollendet den Satz: “. .. auch wenn die- 
ses Wort im Vergleich zu der ersten Sprosse zu befremden scheint. 
Jeder, der das hört, wird doch wohl sagen, es sei nicht möglich, daß 
man wie bei einer Anordnung nach Sprossen das Erbe der Erde 
nach dem Himmelreich in Besitz nimmt. Vielmehr wäre es folgerich- 
tiger, da ja das (biblische) Wort der Natur der Dinge folgen muß, 
daB dem Himmel die Erde vorgeordnet ist, da für uns von hier zu 
jenem der Aufstieg sein wird” (90,7-13). 

Dieses von Gregors Fund einer Rangordnung hervorgerufene Para- 
dox ist jetzt sein exegetisches Problem: Was kann das für eine “Erde” 
sein, die im Rang über dem “Himmel” steht? 

Gregor löst die schwierige Frage mit zwei ganz trockenen Mitteln 
der antiken Philologie, die man anwendet, wenn es um das Problem 
eines schwierigen Wortes geht. Es sind Mittel aus dem grammatisch- 
rhetorischen Instrumentarium der Texterklärung, nämlich die metho- 
dischen Fragen, wie der “Sprachgebrauch” (ouvñ8eia) des Autors ist 
und ob “uneigentliche Redeweise” (ein tpörog) vorliegt.!! 

Gregor beantwortet seinen soeben selber aufgeworfenen Einwand 
(90,7-13), indem er beginnt: “Wenn wir jedoch irgendwie Flügel 
bekommen könnten in unserem Denken und oberhalb des Himmels 
stehen könnten, dann werden wir dort jene überhimmlische Erde 
finden, die denen zum Erbe bereitliegt, die tugendhaft gelebt haben, 
so daß die Ordnung in der Reihenfolge der Seligpreisungen nicht 
verfehlt zu sein scheint, wenn zuerst der Himmel und nach diesem 
die Erde uns von Gott bei seinen Verheißungen als Preis ausgesetzt 
wird. Denn die Erscheinungswelt, soweit sie sich auf die körperliche 
Wahrnehmung bezieht, ist gänzlich mit sich selbst verwandt. Und 
auch wenn das eine (d.h. der physische Himmel) aufgrund der räum- 
lichen Entfernung hoch droben zu sein scheint, so liegt er doch 
unterhalb des geistigen Seins, welches das Denken nicht betreten 
kann, wenn es nicht zuvor im Geist alles das durchschritten hat, was 


die Wahrnehmung erreicht” (90,13-24). 


! Zu ovvndeıa und tpôroc, vgl. SCHAUBLIN 109 f und 110-123; NEUSCHAFER 
143-145 und 218-223; MEıssner 1993, 238-240. 
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Das ist sozusagen ın nuce das platonische Elementar-ABC, ausge- 
führt mit dem vertrauten Vokabular vom Seelenflug aus dem Phaidros 
(246a3-249d3), doch auch, wie es scheint, vom Jenseits aus dem 
Phaidon (107c1-114c8).'? Gregor hat wohl beides im Auge, sowohl 
jenen den Sinnen nicht zugänglichen “überhimmlischen Ort”, den 
das “farblose und gestaltlose und tastlose wahrhaft seiende Sein inne- 
hat, das allein... dem Geist erschaubar ist” (Phdr. 247c2-e6), als 
auch jene “eigentliche Erde, die rein im reinen Himmel liegt” (Phd. 
109b7-8), und von der es heißt: “Wenn jemand Flügel bekäme und 
hinaufflóge, ... dann würde er erkennen, sofern seine Natur das Be- 
trachten aushält, daß dies der wahre Himmel ist und das wahre 
Licht und die wahre Erde” (109e2-110al; vgl. 114c1-2). 

Falls Gregor beim “Flug der Seele” in seiner Wortwahl hier wirk- 
lich die beiden so bekannten platonischen “Orte” assoziiert, wäre das 
nicht verwunderlich. Denn das Wesen der platonischen Geographie 
liegt ja in dem auch von den Christen stets gehörten nicht auflös- 
baren Dreiklang von Protologie, Eschatologie und dem Diesseits mit 
seiner Aufgabe dazwischen. Worauf es Gregor ankommt, ist die 
Deutung der den Sanftmütigen verheißenen Erde als Frucht des die 
Sinnenwelt übersteigenden Geistes. Es ist eine geistig zu verstehende 
Erde. Ihr Besitz bedeutet die Erkenntnis der die Sinne transzendie- 
renden nicht-materiellen Grundlage der Welt. Und der so gesehene 
Kosmos ist deshalb so schön, weil er, wie es Origenes einmal for- 
muliert, das Prinzip aller Ordnung ist. Darum wird Gregor jene 
Erde gleich in ebenso paradiesischen Farben schildern, wie das Platon 
im Phaidon tut. 

DaB Voraussetzung dieses Seelenfluges eigenartigerweise auch bei 
Platon tatsächlich die Sanftmut ist, werden wir noch sehen. Daß 
daher ein solcher Aufstieg der Seele beides enthält, den jenseitigen 
und den diesseitigen Aspekt, gilt für Christen und Platoniker gleich- 
ermaßen. Denn hier muß ja beginnen, was dort vollendet wird. Und 
das ist, wie es Gregor hier sagt (90,23) und Sokrates genau in der 
geometrischen Mitte des Phaidros (249b6-c4), die hier wie dort mit 


'2 Bei den Testimonien wäre wohl nachzutragen (zu 90,13-15): cf. Phd. 109b7, 
110al, 114c1-2; cf. Klem. Al. Strom. 4,6,37 pp. 264,23-265,4 Fr. — Den Jenseitsmythos 
aus dem Phaidon hat Gregor auch sonst im Sinn, z.B. Cant. 1 (GNO VI 15,18-16,4); 
zu diesem Mythos in der apologetischen Literatur, vgl. RiepwEG 421 f. Zu dem 
großen Kapitel des platonischen Seelenflugs bei den Vätern muß hier der Hinweis 
auf COURCELLE genügen (Gregor dort 46-48). 

5 Comm. in lo. 19,147 (SC 290, 136) zu Joh 8,23, ohne Bezug auf Mt 5,4. 
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demselben Wort als “Denken” (Aoyuouóç) bezeichnete “Aufgabe des 
Menschen”, wozu die Voraussetzung hier wie dort die entsprechende 
Führung des irdischen “Lebens” ist (90,16; 92,3; Phdr. 248e3—5; Phd. 
114b6—c8). 

Damit hat Gregor den eigentlichen Sinn des Wortes “Erde” erklärt. 
Die Bibel spricht hier tropisch, d.h. uneigentlich. Das Wort “Erde” ist 
so gesehen eine Metapher. Doch es bleibt die Frage, warum die 
Bibel hier in dieser Weise spricht. Die Antwort findet Gregor mit 
dem anderen Instrument der antiken Exegese, der Frage nach dem 
Sprachgebrauch. Er sagt, indem er seine Hörer unmittelbar anspricht: 
“Wenn aber mit dem Wort “Erde” der darüberliegende Aufenthalts- 
ort!* bezeichnet wird, so wundere dich nicht! Denn zu der Niedrig- 
keit unseres Gehörs steigt das Wort mit hinab, das deshalb zu uns 
hinabsteigt, weil ja wir zu ihm erhöht zu werden nicht imstande 
sind. Durch uns bekannte Wörter und Namen übergibt es uns des- 
halb die göttlichen Geheimnisse, indem es solche Ausdrücke benutzt, 
welche die Gewohnheit (svvndera) des menschlichen Lebens faßt” 
(90,25-91,3). 

Der von Gregor soeben beschriebene, eigentlich gemeinte metaphy- 
sische Sinn des Wortes “Erde” ist also zu schwierig für unser begrenz- 
tes Begriffsvermógen, das sozusagen über den physischen Sinn von 
“Erde” nicht hinausdenkt. Deshalb gleicht sich die Bibel hier der 
“Niedrigkeit unserer Ohren" an und benutzt den uneigentlichen 
Ausdruck aus der uns vertrauten Alltagssprache. Den heutigen Hórer 
würde eine solche Exegese wohl befremden. Doch hinter den hier 
von Gregor geübten Künsten der grammatsch-rhetorischen Exegese 
steht das a priori? der unerschütterlichen Überzeugung von der inspi- 
rierten Authentizitát und daher auch Konzinnitát des Textes. Das 
macht die Inanspruchnahme jeder Methode verstándlich, die eine 
Lösung schwieriger Stellen verspricht, sofern deren Maßstab die 
Würde (tò Osonpenég) des ebenso unerschütterlichen Gottesbildes 
bleibt. Die Kunst der Texterklárung ist nótig, weil sich das góttliche 
Wort der menschlichen Sprache bedient, was Rätsel bedingt und 
damit die unermüdliche Spurensuche beim Studium der Schrift. 


' Der Ausdruck n drepreinevn AfjGgtg, wörtlich “das darüberliegende (erloste) 
Land", bedeutet hier den mundus intelligibilis, vgl. z.B. C. Eun. H 273 (GNO I 
306,19-20: ñ vonti xoi drepkooutos Anc) und im Gegensatz dazu De or. dom. 4 
(GNO VII/II 49,1: n xato Añëuç) als mundus sensibilis. 

5 So treffend M. Hart in ihrer wegweisenden Studie über Origenes und die 
Semantik des biblischen Sprachgebrauchs (1972 = 1993, 74). 


118 ANDREAS SPIRA 


Doch kehren wir zurück zu Gregors Predigt. Was ist mit dem den 
Armen im Geiste verheißenen “Himmelreich”? Gregor findet die 
Antwort mit denselben beiden Mitteln der antiken Exegese, wobei 
er sich auf das Wort ßBaoıketa “königliche Herrschaft, Konigsmacht 
und Königswürde” konzentriert, also auf einen Begrift, der das non 
plus ultra “des unter Menschen Erstrebten” ist (91,14-15) auf der 
“Bühne des Lebens” (91,12).'° Die Bibel spricht also auch hier unei- 
gentlich mit einer Metapher aus der Alltagssprache. “Denn”, sagt 
Gregor, “es ist auch gar nicht möglich, daß mit eigentlichen Worten 
(idto1g ovouaoiv) jene Güter den Menschen enthüllt werden, die jen- 
seits der menschlichen Wahrnehmung und Erkenntnis liegen, hat 
doch weder ‘ein Auge es gesehen, noch ein Ohr es gehört, noch 
eines Menschen Herz es erreicht’ (1 Kor 2,9). Jedoch, damit die 
erhoffte Seligkeit nicht gänzlich unserer Ahnung entgeht, hören wir 
nach dem Fassungsvermögen unserer niedrigen Natur auf diese Weise 
von den Dingen, die unsagbar sind” (91,19-26). 

Soweit Gregors Texterklärung mit den Mitteln der Exegese seiner 
Zeit, wie er sie bei Origenes studiert hat und selber in seinen Predigten 
und Schriften übt. Jetzt faßt er seine Auslegung zusammen mit dem 
Appell wieder unmittelbar an seine Hörer wie zu Beginn (90,25) des 
Abschnitts: “So soll der Gleichlaut des Wortes ‘Erde’ (n me yfis 
oOuœvvuia), wenn es nach dem Himmel steht, dein Denken nicht wie- 
der hinabziehen zu der Erde unten, vielmehr wenn du doch erho- 
ben wurdest im Geist durch die frühere Seligpreisung und die 
himmlische Hoffnung betreten hast, so forsche sorgfältig (noAvnpoy- 
uóvgu nach jener ‘Erde’, die das Erbe nicht aller ist, sondern derer, 
die auf Grund der Sanftmut in ihrem Leben für würdig befunden 
werden jener Verheißung” (91,26-92,4). Und es folgt als Schluß der 
Erklärung des den Sanftmütigen verheißenen Lohnes die Schilderung 
jener “Erde” (92,4-93,6). 

Hier stellt Gregor jene “Erde” in das volle Licht der jetzt enträt- 
selten Bibel (92,18). Er schüttet gleichsam ein Füllhorn biblischer 
Stimmen aus, die den paradiesischen Glanz jener “Erde” prophe- 
tisch schildern. Allen voran das Psalmwort des biblischen Urbildes 
der Sanftmut, David: “Ich bin gewiß zu schauen die Güte des Herrn 
im Land der Lebenden” (Ps 26,13). Und das alles ist so vollständig 


integriert in den Schwung der Sätze, dal3 man nur staunen kann, 


16 oknvn mac o Blog... (A.P. 10,72). “Mimus vitae” — dieses beliebte Bild (vgl. HELM 
44-53) wird von Gregor in der ersten Predigt farbig ausgemalt (87,15-88,10). 
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wie die griechische Syntax soviel Bibel verkraftet. Es ist ein pracht- 
volles Finale seiner Exegese der verheißenen “Erde”, und wenn Platon 
sagt, daß jenen “überhimmlischen Ort noch kein irdischer Dichter 
würdig gepriesen hat, noch ihn keiner je so preisen wird” (Phdr. 
247c2-3), so geschieht dies gleichsam hier mit den überirdischen 
Stimmen der Propheten und Apostel." 

Hier am Ende nennt Gregor noch einmal, wie zu Beginn seiner 
Auslegung (90,7), das befremdliche Paradox der Reihenfolge, das nun 
“nicht mehr befremdet” (92,22-24), und sagt: “Wenn wirklich gei- 
stig von uns erfaßt worden ist die erhabene Erde, die oberhalb des 
Himmels im Denken erschaut wird..., dann dürften wir wohl bil- 
ligerweise (eixótoc) nicht mehr befremdet sein angesichts der Ordnung 
Doc) in der Folge (àxoAovO0to) der Seligkeiten. Es wäre ja nicht 
plausibel (eixoc), daß diese (irdische) Erde in den Seligpreisungen 
denen als Hoffnung hingestellt wird, die, wie der Apostel sagt, ‘ent- 
rückt werden sollen auf Wolken zur Begegnung mit dem Herrn... .’ 
(1 Thess 4,17). Was also bedarf es der Erde unten für die, die ein 
Leben droben erwartet?” (92,14-93,5). 

Damit bindet Gregor seine Exegese an das Argument der “Plausi- 
bilität” (eikoç), wie das für die ja niemals stringente Methode, die er 
übt, angemessen ist und vom ihm selber auch so verstanden wird. 
Denn wie er bei ähnlicher Gelegenheit anderswo sagt, ist seine 
Auslegung “nicht autoritatives Urteil, sondern Übung und Suche”.!8 
Dieses Wort kennzeichnet sein hermeneutisches Ethos. 

Es wird aus dieser ganzen ersten Hälfte der Predigt deutlich, wie 
wichtig für Gregor die Deutung der Seligpreisungen als Stufenweg 
ist. Das hat ihn dazu geführt (keiner seiner Hörer wird es bemerkt 
haben), die gesamte erste Predigt über die Seligpreisung der Armen 


'7 Die aus dem “Füllhorn der Bibel” ausgeschütteten Zitate zur Beschreibung der 
“oberen Erde” (78,5) in den nur 28 Zeilen (92,4-93,6): 92,5-6 cf. Ps 131,1 cf. 
2 Tim 2,24-25; 92,9 (10.12) Ps 26,13; 92,13 cf. Ps 1,1; 92,15 cf. Mt 13,25 cf. 
Gen 3,17-18; 92,16 cf. Ps 22,2; 92,17 cf. Gen 2,10; 92,17-18 cf. Joh 15,1; 92,21 
cf. Ps 47,3; 92,21-22 Ps 86,3; 93,1-6 1 Thess 4,17. Fettgedrucktes wäre nachzu- 
tragen bei den Testimonien. 

18 Où yàp Aanoyacız ó Aóyog GAAG youuvaoia Kat Intnoig (De ind. sp. [GNO IX 
286,15-16]). Ähnlich zurückhaltend z.B. V. Moys. (GNO VII/I 91,6-7: otoxaotırag); 
Hex. (PG 44, 68 C 3-4: dog &v yvuvaciw) und ein ganzes Feld verwandter Äußerungen. 
Zu der Wendung oùk Gm tod eikötog bei Gregor, die eine “Denk- oder Inter- 
pretationsmöglichkeit offenhält”, vgl. MEıssner 1993, 234 Anm. 30 und 1991, 373 
mit Anm. 8. — Zu der Vorliebe des Eusebius für den Gedanken des eixótog in sei- 
ner Exegese vgl. RoNDEAU 1974, 279. — Diese für den Geist der Väterexegese cha- 
rakteristischen Äußerungen verdienten eine Sammlung und Würdigung. 
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im Geiste ausschließlich der Frage zu widmen, was die “Armut im 
Geiste” bedeutet, wobei er vieles außerordentlich Beherzigenswerte 
von sich gibt (nämlich über die schwierigste aller Tugenden und, 
wie er am Ende unserer Predigt sagen wird (97,16), “Mutter der 
Sanftmut”, die Demut), aber vom Himmelreich als dem Lohn der 
hier Seliggepriesenen kein Wort sagt. Mit gutem Grund. Die zweite 
Predigt macht es ganz klar. Das ist ein rhetorischer Kunstgrift, der 
an die unauffälligen Akzentverschiebungen in den Prozeßreden des 
Lysias erinnert und den man tadeln kann.!” Aber eine Predigt über 
die Bibel ist kein wissenschaftlicher Kommentar. Gregor hätte seine 
metaphorische Deutung des Wortes “Himmelreich” unmöglich ın der 
ersten Predigt geben können, ohne nicht auch dort bereits sein gei- 
stiges Verständnis des Wortes “Erde” begründen zu müssen. Das aber 
hätte ihm die Pointe seiner zweiten Predigt verdorben und war daher 
nicht im Sinn seiner utilitas causae. Ihr, die unter dem Bild der Leiter 
ihren Ausdruck fand, müssen wir uns jetzt noch einmal zuwenden. 


Gregors utilitas causae ist ein argumentum convenientiae. Ein solches Argu- 
ment geht von einem göttlichen Logos aus — in der Welt als “nach 
Zahl und Maß” (Sap 11,21) geschaffener Ordnung, in der Geschichte 
als Heilsgeschichte und in der Bibel als inspiriertes Wort. Diesen 
Logos, dessen “Konvenienz” als gottgefälliges aptum (Beonpenes) schön, 
wahr und auch im Blick auf unser Heil gut ist, gilt es zu entdecken, 
also zu “finden”, nıcht zu “er-finden”. Für den Exegeten bedeutet 
das jenes sorgfältige Forschen (noAvrpayuoveiv im positiven Sinne), 
von dem Gregor soeben sprach (92,2), und das eine Spurensuche 
“bis zum letzten Jota" sein darf Im Sinne eines solchen Logos 
gibt daher Thomas von Aquin auf die Frage, ob die Seligpreisungen 
“passend” (convenienter) angeordnet sind, die Antwort: “sehr passend" 
(convententissime), indem er ihre Korrespondenz zeigt mit den drei auf- 
steigenden Lebensformen der vita voluptuosa (beat. 1-3), der vita activa 
(beat. 4) und der vita contemplativa (beat. 5-7) und mit den zu deren 
Bewältigung nôtigen Tugenden und den Gaben des HI. Geistes 
(S. Th. 2-1 q. 69 a. 3 und 4). 


!% Ähnlich Gregor in De trid. sp. (GNO IX 286,1-12); vgl. Spıra 1981, 242. 

°° Hanr 1972 = 1993, 74 für Origenes, wie 1982 = 1993, 109 (mit dem Wort 
des Klemens, Strom. VI init.) “L’Ecriture est obscure pour que nous soyons actifs 
dans la recherche du sens profond”. 
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Vorausgegangen darin war ihm Augustinus in dem schon genann- 
ten Werk über die Bergpredigt, dessen ganz auf der Siebenzahl beru- 
hende kunstvolle Komposition die sieben Seligpreisungen mit den 
sieben Gaben des Hl. Geistes (Is 11,2-3), den sieben Vaterunserbitten 
des Herzstücks der Bergpredigt (Mt 6,9-13) und ihren in sieben 
Gruppen aufgeteilten Geboten insgesamt (Mt 5-7) verbindet, wobei 
die sieben Stufen des Aufstiegs eine Bewegung vom aktiven zum kon- 
templativen Leben anzeigen und die achte Seligpreisung den mit 
dem Geheimnis der Oktav bezeichneten Schritt der Vollendung aus 
der Zeitlichkeit in die Ewigkeit.” 

Die Zahlensymbolik Augustins mit ıhren tiefen, ganz auf unsere 
Vervollkommnung gerichteten geistlich-anagogischen Bezügen 1st das 
Höchstmaß einer theologia convenientiae im Verständnis der Seligprei- 
sungen. Das hat einen tiefen Eindruck auf die Folgezeit gemacht, 
wie die Vielzahl der bei der Editorin verzeichneten Testimonien 
bezeugt,” aber darüber hinaus auch ein so hochdifferenziertes und 
wohl immer noch nicht ganz entschlüsseltes Gebilde wie das Figuren- 
gedicht des Rhabanus Maurus” sowie dessen Umsetzung durch seinen 
Schüler Otfried von Weissenburg bei der Behandlung der Seligprei- 
sungen in seinem althochdeutschen Evangelienbuch — eine Umsetzung, 
die offenbar bis in die Gestaltung der Metrik reicht.?* 

Das sind gewiß sehr komplexe Deutungen der Seligpreisungen. 
Aber ihr Grundgedanke eines Aufstiegs ist einfach. Und dieser Gedanke 
kam zu Augustinus offensichtlich durch seinen Lehrer in der Exegese 
Ambrosius und zu diesem, der so vieles aus Kappadokien empfan- 
gen hatte, speziell von Gregors Bruder Basilius, eben durch Gregor.” 

Denn Gregor war es, der unter dem Bild der Leiter diesen Gedanken 


^ Vgl. MUTZENBECHER IX-XIII. 

2 MUTZENBECHER 227-238. 

?5 [n honorem s. crucis 17, Figura XII De octo beatitudinibus, ed. M. PERRIN (= CChr.CM 
100), Turnhout 1997, 136-143. 310. Vgl. FERRARI 1996, 517 f und 1999, was ich 
leider nicht mehr einsehen konnte. 

^ Vgl. W. Kremer 286-293, der eine kommentierte Neuausgabe vorbereitet. — 
Dergleichen stóft heute auf wenig Verstándnis. Doch suchen letzten Endes auch 
solche Erscheinungen die, wie Anselm sagt, inenarrabilis . . . nostrae redemptionis pulchri- 
tudo, weshalb man die simplicitas solcher rationes non necessariae nicht “verlachen” solle 
(Cur Deus homo 3). Hier liegt auch der Unterschied zu der Artistik der hellenisti- 
schen Figurengedichte. 

% Ambrosius, Exp. Ev. sec. Luc. V 49-68; vgl. bes. 52, 60 (“Einige wollen, daß 
dies die Tugendgrade sind, durch die wir von den untersten zu den höheren auf- 
zusteigen vermögen”), 61. — Doch findet sich bei Augustinus mehr von Gregor, als 
Ambrosius enthält, vgl. MUTZENBECHER XV. 
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wohl erstmals so konsequent durchgeführt hat.? Doch war er deshalb 
auch sein “Erfinder”? Denn diese Frage interessiert uns heute Ja 
mehr als die Qualität eines Gedankens.^ Dazu die folgende Erwägung. 

Wir haben gesehen, wie sehr bei Gregor der Stufenweg abhängt 
von der Deutung der verheißenen Erde als einer geistig zu verste- 
henden Erde. Doch in diesem (schon bald durchaus strittigen)* Ver- 
ständnis war ihm Klemens von Alexandrien vorausgegangen, der 
die den Sanftmütigen verheißene Erde ganz unbefangen mit der 
^wahren Erde" aus Platons Phaidon deutet und diesen dabei wórt- 
lich zitiert.” Und daß auch er die Seligpreisungen als Aufstieg (&voóoc) 
sah, zeigt Judith L. Kovacs in ihrem Beitrag zu diesem Band. 

Doch die genauere Erklärung der “über dem Himmel hegenden 
Erde" Gregors (90,15) findet sich bei Origenes, seinem exegetischen 
Lehrer. Denn was wir bei Gregor biblisch zwar farbig ausgeführt 
sahen (92,1—93,6), philosophisch aber in den Grenzen einer Predigt 
nur knapp (90,13-24), wird bei Origenes systematisch erörtert, zunächst 
unter kosmologischem (De Princ. II 3,6-7), dann unter eschatologi- 
schem (III 6,8) Aspekt. 

Origenes unterscheidet zwischen der Erde in Gen 1,1 und der das 
“Trockene” genannten Erde in Gen 1,10 und zwischen dem Himmel 
in Gen 1,1 und dem die “Feste” (Firmament) genannten Himmel in 
Gen 1,8. Auf der “trockenen” Erde und unter dem “festen” Himmel 
leben wir. Es ist die sichtbare Welt, deren “reine und lebendige 
Formen"? die darüberliegende geistige Welt des ersten Schópfungstages 
(Gen 1,1) enthält, weshalb beide Welten zwar unterschieden, aber 


? Berg .und Leiter und die graduelle Sequenz der Seligpreisungen werden den 
Hörern immer wieder vor Augen gestellt: I 77,4—78,21; II 89,22-90,8; 97,14-17; 
III 98,24-99,10; IV 110,12-16; 121,5-7; V 123,20-124,8; 127,5-9; 131,14-16; VI 
136,26-137,11; 138,10-11; VII 148,25-149,14; VIII 161,9-17; 164,14-25. Und 
immer wieder (doch natürlich erst ab der zweiten Predigt) wird auf die Folgerichtigkeit 
(&xoAov0ioa) dieser Anordnung (ta&ıc) hingewiesen: 90,3-4.6.12.17; 92,23; 101,17; 
104,8; 110,12; 124,16-18; 125,1; 128,7; 133,12; 139,21; 161,9; 162,12-13; 169,14-15. 

? Dazu vgl. C.S. Lewis, The Screwtape Letters XXVII. 

? Vgl. z.B. Chrysostomus, der als Antiochener die Verheißung ganz irdisch und 
materiell deutet: “Sage mir, welche Erde? Einige sagen, eine geistige. Aber so etwas 
gibt es nicht. Denn nirgends finden wir in der Schrift eine geistige Erde...” (In 
Matth. hom. XV 3 [PG 57, 226]). Bei ihm findet sich der Aufstiegsgedanke nicht, 
lediglich der Satz: “Darum hat der Herr, indem er von dem ersten zu dem jeweils 
folgenden Gebot einen Weg vorbereitet, uns eine Art goldene Kette geschmiedet” 
(ib. 230 fin.). 

2 Strom. 4, 6, 37 (264,23-265,4 Fr.). 

3 HI 6,8 (289,31-32 K.). 


ORATIO II 123 


nicht getrennt, sondern die “eine und vollkommene Welt" (unus: et 
perfectus mundus)! sind. Die “obere Erde” ist der vorübergehende Sitz 
der Seligen, der obere Himmel ihr endgültiger. Und wie später 
Gregor, deutet Origenes die den Sanftmiitigen verheiBene Erde (Mt 
5,4) als Jene obere Erde und bringt sie wie Gregor in Verbindung 
mit dem “Land der Lebenden” des Psalms (Ps 26,13). 

Damit hat die “über dem Himmel liegende Erde” Gregors ihren 
kosmischen Ort.” 

Daß auch Origenes, wie vor ihm Klemens, die Seligpreisungen 
als “Aufstieg” verstanden hat, läßt sich allenfalls vermuten, da von 
seinem Matthäuskommentar der Teil zu Mt 5 nicht erhalten ist. 
Doch deutet er bei der erhaltenen Auslegung von Mt 21,1 ff die 
“Sendung” der Jünger nach Jerusalem zu einem “notwendigen Werk” 
(Mt 21,2 f) anagogisch als möglichen Hinweis auf ein hier lediglich 
nicht ausgesprochenes heilsnotwendiges Tun, und er “gewinnt die- 
sen Gedanken” (£vvoıav Aaußavo), indem er “auf die Reihenfolge 
achtet” (ériotfjoag tf ta&eı) der in den Seligpreisungen bei Matthäus 
aufgezählten eschatologischen Verheißungen und ihrer entsprechen- 
den (?) Leistungen zuvor auf Erden.* Die Stelle ist etwas dunkel. 
Auf jeden Fall aber zeigt sie, daß Origenes die Seligpreisungen auf 
eine und dieselbe Menschengruppe bezieht, was ja die Voraussetzung 
ist für ihre Deutung als Stufenweg. 

Die Seligpreisungen wurden also bereits vor Gregor als Aufstieg 
verstanden — deutlich von Klemens, von Origenes möglicherweise. 
Worin also läge Gregors Beitrag zu dieser so früh einsetzenden Aus- 
legung im Sinne einer Theologie ihrer “Konvenienz”? Dazu abschlie- 
Bend mein persönlicher Eindruck. 


?! TI 3,6 (122,20 K.). 

? Mt 5,4(5): II 3,6 (123,10 K.); II 3,7 (126,9-10 K.); III 6,8 (289,31-32 K.) - 
Ps 26(27),13 (Greg. 92,9-12): II 3,6 (123,7 K.). - Zu den schwierigen kosmologi- 
schen Implikationen der “oberen Erde” bei Origenes, vgl. den Kommentar von 
CROUZEL/ SIMONETTI 150-157. — Zur Kontroverse um Gen 1,1 als mundus intelligibi- 
lis seit Philon, vgl. RıepwEs 448-461. 

3 Noch Dante kennt ihn, wie SIMONETTI (1967, 111 f) einen sonst nicht versteh- 
baren Vers geklärt hat: “Alleine saß sie oben auf der wahren Erde” (Beatrice, Purg. 
XXXII 94). — Doch wie schon oben bei Gregors “Flug der Seele” (90,13-24) zu 
Platon gesagt, sind auch bei Origenes Eschatologie, Protologie und erkennende 
Heiligkeit im Diesseits in einer spirituellen Weise miteinander verbunden, die der 
topographischen Determinierung Grenzen setzt (vgl. SIMONETTI 1967, 112). 

* In Matth. XVI 16 (GCS 40: Origenes X 526,1-29; PG 13,1425 BJ. Die 
Fragmente 79 ff zu Mt 5 (GCS 41,1: Orig. XII 1, 47 ff und GCS 41,2: Orig. XII 
2, 72 f) geben zu der Frage keine Auskunft. 
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Wir haben gesehen, wie Gregor bei der Auslegung von “Erde” 
und “Himmel” das exegetische Instrumentarium seiner Zeit einsetzt: 
ovvndeıa und tpönog, sowie nach dem oxonög aus der obligaten Pro- 
logtopik speziell die Frage nach der ta€1c, mit der er in dieser Rede 
den Stufencharakter der Jesusworte findet. Christoph Schäublin und 
sein Schüler Bernhard Neuschäfer haben gezeigt, wie fruchtbar und 
folgenreich hier die einst im hellenistischen Alexandrien entwickelte 
und in der Kaiserzeit stetig weiter geübte pagane Philologie auf die 
Exegeten der Bibel gewirkt hat. Dieses Ergebnis ihrer Forschung hat 
auch die von der französischen Forschung so früh schon erkannte 
anagogische Bedeutung der Frage nach der “Folgerichtigkeit” (&oAov- 
Bio) des biblischen Textes bei Origenes und Gregor von Nyssa in ein 
noch schärferes Licht gestellt. Denn ohne dieses Jahrhunderte lang 
geübte genaue Hinhören auf den Homertext, ob er auch “stimmig” 
ist, wäre diese eigenartige Frucht am Baum der Bibelexegese nicht 
gereift. Und nicht zufällig wurde sie zuerst bei Gregor, dann erst 
bei Origenes entdeckt. Denn an dieser neuen Dimension der alten 
Methode hat Gregor einen Anteil, der gewiß spezifisch und unver- 
wechselbar, doch nicht in dem heute gesuchten Sinn “originell” ist. 

Gregor besaß eine ungewöhnliche publizistische Begabung. Diese 
Begabung ließ ihn einen Gedanken, den er sich ganz zu eigen gemacht 
hat, so formulieren und vor allem applizieren, daß der Gedanke die 
Wirkung haben konnte, die er in der Geschichte dann tatsächlich 
auch hatte. Das gilt für den wirkmáchtigen Gedanken der “Epektasis” 
als progressus infinitus, und es gilt, wie man heute weiß, auch für den 
damit eng verbundenen Gedanken von der “Unendlichkeit Gottes”. 
Von keinem dieser Gedanken war er der “Erfinder”, wohl aber ihr 
großer und erfolgreicher Propagator. Und dasselbe gilt, denke ich, 
auch für seine Sicht der Seligpreisungen. Sein eindrucksvolles Bild 
von der Leiter ist ein Zeugnis dieser Begabung und ganz sicherlich 
seine “Erfindung”. Es gab dem bereits gedachten Gedanken von den 
Seligpreisungen als Weg des Aufstiegs zu Gott die für Gregors Begeg- 
nungen mit der Bibel so charakteristische Dynamik und Strahlkraft.® 

Technisch gesehen, beruht diese Eigenart Gregors lediglich auf der 
Konsequenz, mit der er dem einmal bestimmten Skopös eines bibli- 
schen Werkes die gesamte Auslegung unterordnet — so bei den Psalmen, 


5 In diesem Sinne also würde ich die Meinung, Gregor habe “als erster” die 
Seligpreisungen als Weg des Aufstiegs gedeutet (MUTZENBECHER XIV; HAMMAN 15.18; 
vgl. GIRARDI 181), modifizieren. 
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dem Buch Prediger, dem Hohenlied oder hier bei den Seligpreisungen. 
Denn “jeder Sache”, sagt er, “die nach einem bestimmten Ziel 
(oxonoc) ausgerichtet ist, wohnt eine gewisse natürliche und zwin- 
gende Anordnung (ta&ıc) inne, die folgerichtig (r &xkoAodBov) das 
Erstrebte zuwege bringt". Da freilich der Skopós die Hinführung 
zu dem höchsten Ziel ist, erhält Gregors Technik eine religiöse Dyna- 
mik, die “den Zuhörer packt und ‘nach oben’ reißt”. 


II. DER ZWEITE PREDIGTTEIL: DIE SANFTMUT (93,7-98,21) 


Die Frage des ersten Teils war: “Was für eine Erde (tic yf) werden 
die Sanftmütigen als Erbe erhalten?” Die Frage jetzt ıst: “Als was 
für einer Tugend (tivog àperñç) Ehrengabe liegt das Erbe jener Erde 
bereit?” Kurz, die Frage ist: ti tò npàov; — “Was ist das Wesen der 
Sanftmut?” (93,9). Das ist die Quaestio, und Gregor behandelt sie 
souverän in fünf energischen Schritten, logisch klar und — es handelt 
sich um den ethischen Teil der Predigt — sehr konkret: 


(1) Die Fragestellung, eine Definition und ihre Aporte (93,7-94,15), 

(2) deren Lösung aus dem Blick auf die menschliche Natur 
(94,16-95,5), der — 

(3) illustriert durch Beispiele aus dem menschlichen Leben (95,5- 
96,16) - 

(4) speziell zu der menschlichen Untugend führt (96,16-97,12), die 
nun 

(5) auch ethisch den Ort der Sanftmut in der Reihenfolge der 
Seligpreisungen begründet (97,13-98,21), womit die Predigt am 
Ende zu ihrem Anfang zurückkehrt. 


Soweit der Gedankengang im Überblick; zu seiner Durchführung 
nur wenige Bemerkungen. 


3 In Inscr. Ps. II 11 (GNO V 115, 22-25). 

? So in ihrer gehaltvollen kleinen Studie H.M. MeEıssner (1993, 227), die hier 
stellvertretend für alle anderen genannt sei, die dieses Phänomen bei Gregor gewür- 
digt haben. 

38 Das substantivierte Neutrum des Adjektivs (tò mpaov) ist nicht ganz dasselbe 
wie das entsprechende Substantiv (n mpaotnc). Doch kann dieser feine griechische 
Unterschied zwischen einer Kraft und ihrer Wirkung (vgl. z.B. Platon, Theaet. 182b1-2 
zu Oepuóv — Bepuörng und Aevkóv — Aevkótnc) im Deutschen nicht wiedergegeben 
werden. 
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1 (93,7-94,15) 

Eine Definition der Sanftmut lautet: “Ruhe und Langsamkeit” (tò 
npenaiov te xoi Bpaôd).” Das ist eine sehr allgemeine Begriffsbestim- 
mung, weshalb Gregor die Frage “Was ist Sanftmut?” (ti tò ppo: 
gleich spezifiziert durch die Frage “Sanftmut in welcher Hinsicht?” 
(tò nepi ti np&ov). “Denn”, sagt er, “es scheint mir nicht richtig, 
alles gleichermaßen für eine Tugend zu halten, was ‘in Sanftmut’ ge- 
schieht, wenn nur “Ruhe und Langsamkeit’ mit diesem Wort bezeich- 
net würde” (93,10-12). Und er verweist auf den Sport, auf Laufen 
und Boxen, wo Ruhe und Langsamkeit alles andere als Tugenden 
sind (93,12-15). 

Doch illustriert wird dieser Einwand nun ganz und gar spirituell 
aus der Sportmetaphorik des Apostels Paulus und seiner Kämpfe bis 
hin zu Davids Lauf gegen seine Feinde und dem Bräutigam des 
Hohenliedes, der einer Gazelle gleich über die Hügel springt. Noch 
viele Beispiele gäbe es, wo in der Bibel die Schnelligkeit der Bewegung 
höher geschätzt werde als die Sanftmut, weshalb Gregor diesen tem- 
peramentvollen Abschnitt, der auch stilistisch die Dynamik seines 
Inhalts spiegelt, mit der Frage endet, wie denn das göttliche Wort 
dann die durch Ruhe und Langsamkeit bestimmte Sanftmut als sitt- 
lich gut seligpreisen könne, und er verweist noch einmal auf den 
paradiesischen Charakter des den Sanftmütigen verheißenen Lohnes. 

Der Abschnitt erhält seine Dynamik — neben den lebhaften Anreden 
an die Hörer (93,24.25.26) und den dramatischen Bildern der pau- 
linischen Agone? — nicht zuletzt durch die Vielzahl der Vokabeln aus 
einem Wortfeld, das Gregor (neben dem alpinistischen des “Aufstiegs”) 
besonders teuer ist: Bewegung und Lauf — nach vorwärts gestreckte 
Bewegung und vorwärts eilender schneller Lauf. 23 solcher Wörter 


9 Zum Gebrauch lexikalischer Hilfsmittel (Glossare u.ä.) bei den Vätern, vgl. 
SCHAUBLIN 95-108 und NeuscHAFER 140-145 (zu Gregor 154 Anm. 116). Die 
von Gregor benutzte Definition findet sich nicht unter den fünf Definitionen der 
mpaotng bei Origenes fr. 81 (GCS 41,1 p. 48 und (!) Nachtrag GCS 41,2 p. 72; 
E. KLosrERMANN, Überkommene Definitionen im Werk des Origenes: ZNW 37 
[1938] 60). — Zu der Engführung des Begriffs npaótnç durch die (quasi-)synony- 
mische Umdeutung (Metalepsis) als “Ruhe und Langsamkeit" vgl. ScHAuBLIN 104 
und dessen Hinweis auf Alex. Aphr. zu Arist. Top. 111a8 (Comm. in Arist. Gr. II 2 
pp. 156,19-158,7). 

*9 Beim “Kratzen mit den Nägeln” geht er aber in seinem Temperament viel- 
leicht zu weit. Denn das war nicht einmal bei den gewiß nicht zimperlichen Regeln 
des Pankration erlaubt (Philostr. /mag. 2,6) — außer in Sparta (ib.); doch kam der- 
gleichen vor (Luc. Demonax 49). 
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fallen auf nur 26 Zeilen (93,13-94,9). Das hat natürlich seine Bedeu- 
tung, die er den Hörern gleich darauf klar machen wird. 

Die Darstellung der Aporie ist, wie gesagt, völlig biblisch getränkt 
und zwar wieder in der unverwechselbaren Weise Gregors, “mit der 
Bibel” zu sprechen, d.h. die biblischen Anspielungen und Zitate naht- 
los mit der eigenen Syntax zu verschmelzen.“ 

Dieser biblische Charakter der Passage läßt leicht übersehen, daß 
es sich um die biblische Version einer platonischen Beweisführung 
im Dialog Charmides (159a9-160d4) handelt. Denn so wie Gregor 
den Begriff “Sanftmut” (ti tò np&ov 93,9) mit der Frage untersucht, 
in welchem Bereich (nepi ti 93,9) die als “Ruhe und Langsamkeit” 
(Mpeuaîov te kai Bpaôd 93,11—12) bezeichnete Sanftmut eine Arete 
und “selig zu preisen” ist (93,10), untersucht Sokrates den Begriff 
“Sophrosyne” (ti hs eivar owppoodvnv 159a10) ebenfalls mit der 
Frage, in welchem Bereich die ebenfalls als “Langsamkeit und Ruhe” 
(tà ng Bpadvtntos te koi Novxıörntog 160b5) bezeichnete Sophrosyne 
ein kaAöv und “lobenswert” ist (159c1 etc. 160a10), und dies eben- 
falls (unter anderen) mit Beispielen aus dem Sport (Lauf, Boxen, 
Ringen, Sprung 159b11-d2) und ebenfalls durch die Opposition 
“ruhig/langsam — heftig/schnell” mit letzterem als dem “Besseren” 
(159c9 etc: vgl. 93,13 aueivov; 94,8 tpotuotepov), wodurch in bei- 
den Fällen die Untersuchung negativ endet und einen neuen Ansatz 
nehmen muß (odk äpa mouyiótng tig N ocwppoodvn àv ein 16067; 
vel. 94,9-10 nôs Evradda Ev katopBouaros cider nakapıleı tò np&ov 
o Aöyog;).*? 

Dem logischen Geheimnis dieser Fehlschlüsse (der — modern gespro- 
chen — nicht notwendige Übergang zwischen den Prädikatoren “ruhig” 
und “lobenswert” und folglich auch zwischen “ruhig” und “Sanftmut” 
bzw. “Sophrosyne”) soll hier nicht weiter nachgesonnen werden. 
Sondern sehen wir rasch, wie Gregor die Aporte löst. 


2 (94,16-95,5) 
Die Lösung geschieht durch die mit Gregors einschränkender Frage 
“in welcher Hinsicht?” schon vorbereitete Korrektur der Verbindung 


# Den im App. font. genannten vier Stellen aus Paulus wäre noch 2 Cor 4,10 
hinzuzufügen (zu 93,29.23.27). Dieser Abschnitt legt den von A.M. RITTER beim 
Kolloquium geäußerten Gedanken an eine Mönchsgemeinschaft als Adressaten der 
Predigtreihe besonders nahe. 

# In den App. font. wäre also zu 93,9-94,10 Plato Charm. 159a9-160d4 aufzu- 
nehmen. 
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“ruhig” und “lobenswert”: das in welcher Hinsicht Ruhige ist lobens- 
wert? (tò nepi ti npàov paKapiCer o Àóyoç; 93,9-10). 

Der kurze Text ist sehr schön und typisch für Gregors Argumen- 
tationen, bei denen sich Vernunft und Sinne, deduktives Enthymem 
und induktives Beispiel so gerne die Hand reichen. Das hat ja die 
heute vergessene Kunst der “Chrie” immer geübt. Denn es sind die 
beiden “Korrelate”, die sich, wie Goethe sagt, “immerfort suchen" 7 

Gregors Gedankengang ist: Unsere Natur ist höchst agil in der 
Neigung zur Schlechtigkeit (94,16-18). Diese Neigung gleicht dem 
Fall schwerer Körper und dessen unbeschreiblicher Beschleunigung 
(94,18-22). Folglich kann nur das gedachte Gegenteil einer Schnellig- 
keit dieser Art selig zu preisen sein (94,22-24). Die Neudefinition 
der Sanftmut muß also lauten: “Eine langsame und unbewegte feste 
Haltung (£&ic) in Hinsicht auf derartige Antriebe unserer Natur” 
(94,24—25). Und wieder ein Gleichnis: Wie das Feuer stets nach oben 
bewegt ist und nach unten unbewegt, so ist auch die Tugend “zu 
den oberen und jenseitigen Dingen” (npóg tà davo kai DTEPKEINLEVA) 
heftig bewegt und nie an Schnelligkeit nachlassend, jedoch gefesselt 
für die Gegenbewegung (94,25-95,1). Und wieder der Vernunftbeweis: 
Weil also gemäß unserer Natur sich die Geschwindigkeit hin zum 
Schlechten steigert, wird mit Recht die Ruhe in solchen Dingen selig- 
gepriesen; wird doch die Ruhe hierin zum Zeugnis für die Bewegung 
nach oben (95,2—5). 

So wird also hier das gesamte “Vokabular der Bewegung" aus 
dem aporetischen Teil mit dem “Aufstieg” verbunden, dem Grundge- 
danken der Predigt. Der letzte Satz rührt an das Paradox, mit dem 
Gregor die uralte griechische Frage, wie es in der Welt des Veránder- 
lichen etwas Festes geben kann, auf seine Weise beantwortet.^* Er 
stellt es dar in seinem "Leben des Moses", wo er bei der Auslegung 
von Ex 33,22 sagt: "Und dies ist in der Tat von allem das Paradoxeste: 
wie dasselbe sowohl Stehen als auch Bewegung ist... Es bedeutet, 
je fester und unverrückbarer einer im Guten verharrt, desto mehr 
vollendet er im Lauf der Tugend”.” 

Damit ist die Aporie gelóst. Beide Abschnitte zusammen (93,7-95,5) 
sind — im Rahmen einer Predigt — ein Beispiel für die “Lösung” eines 


5 Maximen und Reflexionen 907. 
* Vgl. Sprra 1984, 124-127. 
^ V. Moys. (GNO VII/I 118,3-8). Zur “Kinesis” bei Gregor, vgl. den anregen- 


den Beitrag von Tina Doripze in diesem Band. 
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biblischen Textproblems durch die methodische Anwendung einer 
“Antithese”. Zwar war die Fähigkeit zur “Gegenrede” fester Bestandteil 
der rhetorischen Ausbildung. Doch bei der Bibelexegese hat auch 
diese Methode ihren Ursprung wieder, wie Christoph Schäublin nach- 
gewiesen hat, in der paganen Philologie, näherhin in der Gattung 
der sogenannten “Problemkommentare”, die dann in der christlichen 
“Erotapokriseisliteratur” so lange fortleben sollten.“ So steht der Bau 
auch dieser sublimen Gedanken auf dem verborgenen Fundament 
einer durchaus handwerklichen Kunst. 


3 (95,5—96,16) 

In diesem Abschnitt verdeutlicht Gregor den Sinn der Seligpreisung 
durch “Beispiele aus dem Leben" (95,5-6). Es ist ein sehr “mensch- 
licher” Teil der Predigt — im Sinne des milden Gesetzes der Seligprei- 
sungen, in denen die Alte Kirche ein Gegenstück zu der harten 
Gesetzgebung des Sinai sah." Das ethische Vokabular dieses Abschnittes 
ist stoisch, wie so oft bei den Vätern. Doch der Inhalt ist es nicht, 
sondern wie die platonische und aristotelische Ethik geprágt von dem 
Grundsatz cata ôvvatov — “nach Kräften”. 

Gregor geht aus von der doppelten Potenz unserer Willensfreiheit, 
ihrer Offenheit für Tugend und Untugend (95,6714). Dann weist er 
auf die stoffliche Gebundenheit unseres Lebens und auf die um das 
Stoffüche kreisenden Leidenschaften mit ihrem unaufhaltsamen Drang 
nach Erfüllung (95,14—17). Und es folgen vier Antithesen,? alle mit 
dem einen Gedanken: Weil so die condition humaine 1st, deshalb preist 
der Herr selig nicht eine Existenz “außerhalb der Leidenschaften”, 
sondern deren durch Sanftmut mögliches Maß. Denn — so betont 
Gregor auffällig stark — eine geforderte “Leidenschaftslosigkeit” (ardea 
95,20.23; 96,1) wäre nicht menschenmóglich (95,18—19.24—27; 96,1) 
und daher nicht gerecht (95,23-24.28) und würde die Seligpreisung 
für das Leben nutzlos machen (96,4-5). Verurteilt werde daher nicht 
die situationsbedingte unwillentliche Leidenschaft aus Schwäche 
(96,5-6.7-9), sondern wer sie vorsätzlich an sich reißt (96,6). Dem 


% Vgl. ScHAUBLIN 49-65; NEUSCHÄFER 340-342. Zu der Methode bei Gregor 
vgl. Meıssner 1991, 115-121 und 1993, 245-247. 

* Vgl. z.B. Leo M., Sermo 95(91),1 oder vor ihm Chromatius Aquil., Tract. III 
in Matth. (PL 20, 332 B). Zu den Seligpreisungen als “neuer Dekalog” in den frü- 
hen Liturgien, vgl. Franz 385; FiscHER 276 f und wieder bei Petrus Canisius, vgl. 
FiscHER 282 f. 

#8 1) 95,17-22. 2) 95,22-28. 3) 95,28-96,2. 4) 96,5-7. 
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Sturzbach der Leidenschaften mit Vernunft zu widerstehen ist das 
“Wesen der Tugend” (tfjg Apernig Epyov 96,12) und “selig” sind, die 
das üben (96,9-16). 

So die arg verkürzte Wiedergabe dieser für Gregors Sicht der 
Affekte bezeichnenden Stelle.” 


4 (96,16-97,12) 

Gregor verliert die Frage dieses Predigtteils nicht aus den Augen. 
Sie lautete, wie erinnerlich, “wie” (nôs 94,9) die als Ruhe und Lang- 
samkeit geltende Sanftmut selig zu preisen sei, was Gregor als berech- 
tigt zeigte wegen unserer konstitutionellen generellen Agilitàt beim 
Schlechten, manifest speziell bei den Affekten. Mehr aber, sagt er 
jetzt, lasse sich beim Affekt des Zorns sehen, “wie” (önwg 96,17) die 
Sanftmut selig zu preisen sei. 

Kein Atlekt hat die Antike stärker beschäftigt als der Zorn — seine 
Ursache, seine Wirkung, seine Bekämpfung. Das beginnt in der Ilias, 
wurde von den Philosophen bis ins letzte analysiert, besonders von 
Arıstoteles und den Stoikern, und fand drastische Darstellungen in 
der Popularphilosophie und auf der Bühne. Auch die Väter gehö- 
ren in diesen Chor. So predigt Basilius, um nur den nächsten Umkreis 
Gregors zu nennen, gegen den Zorn, und Gregor von Nazianz 
schreibt ein Gedicht über den Zorn von mehr als 500 Versen.” 


" Zu Gregors Affektenlehre, vgl. die differenzierte Darstellung bei MEIssNER 1991, 
265-283. — Zur stoischen Terminologie in dieser Predigt, vgl. mit SVF IV (Index 
s.v.) die Begriffe anodeıa (95,23), àrabs (96,1), ná8oc (95,15.18; 96,7.10; 97,5.8), 
opun (94,25; 95,1.11; 96,8.10); fig woxñç xtvnoig (96,13), nAeovaleıv (95,2), koé- 
peodoı (96,10 napag.), vócog (96,19; 97,7, Appwornua (97,19 -ia), iatpdc (97,8), 
Bepareveiv (97,9) Zur inhaltlichen Differenz dieser sprachlichen Affinität vgl. die 
Wendungen, mit denen Gregor (gegenüber dem stoischen napà gvow SVF IV 160 f) 
unterscheidet, was katà vow Nuov (95,2) dem Menschen “aus Fleisch und Blut” 
(95,21; 96,4-5) unmöglich und möglich ist: où touc £&o nadovg paxapiCer d Kbpıog 
(95,17-18); où yap Svvatév (95,18-19); od yàp kað’ SAov thy Aanaßeıav vonoderel 
(95,22-23); doa n poou où déyetar (95,24); où tò navranacıv Anades éykeAeoetoa 
(95,29-96,1); to pèv yap Gm tfjg pooeus (96,1). TARA tov évógxóugvov tfjg Opere 
Ópov (95,2021), QA AX ui oikeia kal KATO pdow Suvaper TPOCPOPOV ... vopov 
(95,27— 28), lIKOVOV ... TO npaov (95, 21-22). ei to AKivntov npög énOvpiav ò 
HOKO.PLOHOG dreridero, dvévntos üv "v tQ Bio kai üxpnotog n edAoyta (96,2— 4) OÙ 
TOV émbvuñoavta KATA TIVA OUVTUXLOV (pnoiv) Ivo) KOTOAKPITOV, GAAG TOV EK 
npovoiag (96,5-7). Das ist die gerne übersehene realistische Seite in der so oft kri- 
tisierten Idealitàt dieses Denkens — ñ ovykekpauévn ti pioer &oÜévei (96,8)! 

* Bas. Hom. 10 (PG 31, 353-372); Greg. Naz. c. 1,2,25 (PG 37, 813-851). Zu 
den Zorntheorien in der griechischen Philosophie, vgl. BAUMER 17-40 (Aristoteles, 
bes. 32-40: “Degressive Tierhaftigkeit”) und 41-71 (Hellenismus). Zur Topik der 
physischen Symptome und des Verhaltens, vgl. OBERHAUS 78-95. 
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Eine besondere Rolle, vor allem bei den späteren und volkstüm- 
licheren Behandlungen des Themas, spielt die abstoßende Beschreibung 
des Zornigen — sowohl physisch wie im Verhalten. Eben das tut auch 
hier Gregor, wenn auch verhaltener als sein Bruder Basilıus. 

Gregor beginnt mit der Ursache des Zorns: wenn die Verstimmung 
durch ein Wort, eine Handlung, einen Gedanken die Krankheit 
erregt, so daß das Blut zum Herzen kocht und die Seele aufsteht 
zur Vergeltung (96,18-20). Das ist Gregors Kurzfassung der philo- 
sophischen Zorntheorie, und schon ist er bei der Wirkung: der beliebte 
Topos von der Vertierung (96,20-23); gefolgt von den physischen 
Symptomen: die Augen blutunterlaufen, nicht Herr über die Stimme, 
Schaum vor dem Mund (96,24-97,5). Das ist alles, gerade genug, 
um als Folie zu dienen für das abschließende Gegenbild (97,6-12) 
dessen, der auf die Seligpreisung blickt und mit Gedanken der Ver- 
nunft die Krankheit besänftigt — die Stimme ruhig, Stille im Blick: 
“Seligzupreisen der Sanftmütige, wenn er sich von der Schlechtigkeit 
seines Nächsten die gute Haltung nicht mitentstellen läßt” — 0 tf tod 
neAog Kaxia un ovvôraotpéyas tò edoxnuov (97,11—12). 

Der letzte Satz ist ein goldenes Wort, schwer zu befolgen, doch 
leicht zu verstehen. Der hier mit “gute Haltung” wiedergegebene 
Begriff tò evoynuov bedarf gleichwohl einer Erläuterung. Zwar steht 
er hier im Kontrast zu dem drastisch beschriebenen äußeren &oxnuov 
(97,3.9), hat aber für an Platon geschulte griechische Ohren eine 
über das Äußere hinausgehende Bedeutung. Er bezeichnet nichts 
weniger als das Ziel der platonischen Erziehung, genauer gesagt, 
ihres propädeutischen Teils (Rep. II 15-IV), der die ethischen Voraus- 
setzungen schafft für den Aufstieg des Menschen zu seinem dianoe- 
tischen Ziel (Rep. V-VII). Diese charakterliche Bildung geschieht in 
“erster Linie” durch eine Musik, deren Ton und Takt der Seele 
^Wohlgestalt" (eboxnuooovn) bringt und sie “wohlgestaltig” (edoyñpova) 
macht — wenn man richtig erzogen wird, sonst das "Gegenteil" 
(401d5-el). Und wenn so charakterliche Schönheit und die ihr ent- 
sprechende äußere Haltung “zusammenfallen”, dann ist das der 
“schönste Anblick" (x&áAAiotov Béaua) für den, der das zu sehen ver- 
mag (402d1-4). DaB die Inhalte der Musik, gerade für das Kind 
(377b1), theologisch und ethisch besonders hochstehend sein müssen, 
ist das Fundament dieses Konzeptes und seines ethisch-ästhetischen 
Ziels.?! Auch Gregor spricht (in einem musikalischen Kontext) explizit 


5! Dasselbe Konzept auch Leg. II. 
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von der sichtbaren edoynuoodvn als dem spezifischen Ausdruck des 
(von der “enoptischen Philosophie des Seins” unterschiedenen) ethi- 
schen Bemühens.” 

Doch zum Zorn in Gregors Predigt muß noch ein weiterer Gedanke 
Platons erwähnt werden, nämlich seine paradoxe Forderung, daß 
“jeder Mensch zum leidenschaftlichen Zorn fähig und dabei zugleich 
im höchsten Grade sanftmütig sein muB”. Die Vereinigung ausge- 
rechnet dieser Gegensätze ist “keine Kleinigkeit”, wie Sokrates bei der 
Einführung des Gedankens selber zugibt?* Doch die Notwendigkeit 
ist einsichtig. Einziges Objekt aller Charakterbildung bei Platon ist 
ja jener eigenartige seelische Zwischenbereich, der weder sinnlich 
noch intellektuell ist, dafür aber viel mit unserem “Ich” als Selbstwert- 
gefühl zu tun hat, wenn es empfindlich auf Ehre und Zurücksetzung 
reagiert. Hier wohnen auch Sanftmut und Zorn. Daß diese Kräfte 
der Erziehung bedürfen, machen schon die jedem Griechen vertrau- 
ten Worte Achills klar, als er erschüttert erkennt, was sein “unerzo- 
gener” Zorn angerichtet hat.” 

Die pädagogische Kurzformel Platons für diese Kräfte ist, daß 
man so früh wie möglich lernt, das zu lieben und zu hassen, was 
“geliebt und gehaBt werden muß”.°° Für die Sanftmut bedeutet dies, 
daß sie später dann alles das freundlich begrüßt, was der Vernunft 
Freund ıst, und für den Zorn, daß er bei einem seelischen Konflikt 
dann die “Waffen erhebt zum Schutz der Vernunft”, womit er zur 
Tugend der Tapferkeit wird." Der springende Punkt dabei ist die 
Unbeirrbarkeit des Festhaltens — in Freud und Leid - an der von 
Kind auf gelernten Unterscheidung zwischen Freund und Feind. 
Platon hat dieser Seelenkraft das unsterbliche Bild von dem “edlen 
Hund” gegeben,” und ein unbekannter antiker Kompilator seiner 
Ethik nennt treffend Sanftmut und Tapferkeit die “Tugend” dieser 
seelischen Kraft.” Das bringt die Sache gut auf den Punkt. Denn 
Sanftmut und Tapferkeit sind zwei Seiten derselben Medaille. 


> [n Inser. Ps. ILII (GNO V 75,28-76,12). 

93 Leg. 731b3-4. 

`> Rep. 374c10; 375b6-7; vel. Tim. 18a5; Theaet. 14424. 

5 IL 18, 78-110. — “Was der Zorn will, erkauft er mit dem Leben" (Heraklit 
DK 22 B 85). | 

5 Leg. 653c1-2; vgl. Arist. EN 1104b12-13. 

? Rep. 401e1—402a4; 440e4—5. 

° Rep. 375a2 (yevvaios oxvAat), der insofern ein “philosophischer Hund” ist 
(375d9-376c5); 440d2-6. 

> Ps.-Arist., Hepi àpetfjg 1249 Bekker. Ein “Dokument des frühen Peripatos” 
(E.A. SCHMIDT, Aristoteles Werke dt. 18/1, Darmstadt 1965, 24). 
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Der positiven Seite des Zorns widmet auch Basilius in seiner schon 
genannten Predigt “Gegen die Zornigen” zwei energische Kapitel, 
wobei er die Bilder Platons verwendet (auch den Hund) und den 
Zorn (Bvuöc) geradezu den “Nerv unserer Seele” nennt, den Spender 
ihrer Kraft im “Widerstand für das Gute”, ja, eine “Gabe des 
Schöpfers”, und dies illustriert an den Beispielen heiligen Zorns aus 
der Bibel.” 

Auch in Gregors Predigt hatte das tapfere Pendant der Sanftmut 
seinen Ort, nämlich — im Rahmen seines Themas - in den Kämpfen 
des Apostels, die er hart genug schildert (93,15-94,4). Beide Kappa- 
dokier töten also den Affekt nicht, sondern nehmen ihn, wie Platon, 
in den Dienst des “guten Kampfes”. 


5 (97,13-98,21) 

Hier, am Ende der Predigt, kehrt Gregor zurück zu dem Gedanken, 
unter den er seine ganze Deutung der Seligpreisungen gestellt hat, 
den Gedanken ihrer Reihenfolge als Stufen, den er in dieser zwei- 
ten Predigt gleich zu Anfang entwickelt hat. “Wie” die Seligpreisung 
der Sanftmut zu verstehen ist, war die Frage des zweiten Predigtteils 
(94,10). Er hat dieses “Wie” gezeigt durch den Blick auf die mensch- 
liche Natur (94,18), “besser” (95,5) dann an der Manifestation unse- 
rer Natur in den Affekten allgemein und dann “mehr” (96,16) noch 
im Affekt des Zorns im besonderen. Und daß diesen Affekt die 
Seligpreisung “am meisten” (97,13) im Blick hat, zeigt nun ihr Ort 
in den Seligpreisungen: daß die Sanftmut “nach der Demut” uns zum 
Gesetz gegeben wird (97,14-15). “Denn es scheint”, sagt er, “das 
eine sich dem anderen anzuschließen und wıe eine Art Mutter der 
Sanftmut der Zustand der Demut zu sein” (97,15-18). Als Demut 
hatte Gregor ja die “Armut ım Geiste” der ersten Seligpreisung ın 
der ersten Predigt seiner Predigtreihe gedeutet, eine Deutung, die 
wohl allgemein in der Alten Kirche vertreten wurde. 

Bei der Begründung, die Gregor jetzt für die Reihenfolge Demut — 
Sanftmut gibt, fällt auf, daß er die Verbindung der Sanftmut mit 
der Demut (tanetvogpoovvn), die ja nun wirklich keine “griechische” 
Tugend ist, sondern positiv nur von der Bibel bewertet wird,” auf 
keine einzige biblische Aussage stützt, nicht einmal auf Mt 11,29.” 


99 Hom. 10 c. 5-6 (PG 31, 364-369). 
9! Doch weist mich Christoph RiEpwec zu Recht auf Platon, Leg. 716 a 4 hin! 
€? Oder Eph 4,2; Kol 3,12; Jes 26,6. — Bei aller Bibelfülle in dieser Predigt wird 


übrigens auch die Sanftmut selbst (außer en passant 92,5-6) mit nicht einer biblischen 
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Doch in der Bibel stehen beide Tugenden “nebeneinander”, Gregor 
braucht sie “nacheinander”. Deshalb schôpft er hier aus einem ande- 
ren Fundus. Und das ist die “Philosophie der menschlichen Dinge”, 
die als eine andere philosophia perenms die philosophischen Systeme 
begleitet, auch der Bibel nicht fremd ist und in der Predigt gerne 
verwandt wird.° Hier ist es der Grundgedanke dieser Art “Moralistik”: 
die Nichtigkeit des menschlichen physischen Lebens (Con) und folg- 
lich auch aller der Lebensführung (Doc) gebotenen äußeren Ehren 
und Eitelkeiten. Doch verbindet Gregor dies mit dem ihm lieben, 
ebenso metaphysischen wie religiösen Wort vom “gereinigten Auge 
der Seele” (98,3), mit dem, wer “sich in Demut erzieht” (97,20—21), 
diese “menschliche Täuschung” (97,22) durchschaut.™ 

Ein solcher, sagt er, wird im Blick auf die Hinfalligkeit des Lebens — 
und Gregor schildert die miseriae vitae in der vollendeten Protasis eines 
einzigen Konditionalsatzes — über keine Zurücksetzung verärgert sem 
(97,21-98,4). Er wird im Gegenteil Ehrungen für Täuschung halten, 
da nichts in der Natur sie rechtfertigt, ja, sie der Seele ihre Ehre 
und Reinheit nehmen (98,5-14). Und die Predigt endet, indem sie 
zu der anfangs in Frage gestellten Definition der Sanftmut zurück- 
kehrt, die nun ganz verstanden werden kann und - Bedingung und 
Lohn - als die zweite Stufe der Leiter zum Himmel erscheint. Gregor 
sagt: “Wer so ist, hat die tiefe Haltung der Demut. Ist diese erreicht, 
findet der Zorn in die Seele keinen Eingang. Und wenn er nicht da 
ist, dann wird das ‘stille und ruhige’ Leben erreicht, was nichts ande- 
res als Sanftmut ist, deren Endpunkt (népag) die ‘Seligpreisung’ und 
das ‘Erbe der himmlischen Erde’ ist.” Und mit der Doxologie schließt 
die Predigt ab. 


Soweit die Predigt Gregors. Abschließend noch zwei Bemerkungen 
zu der Übersetzung der Seligpreisung und zu ihrem Ort im bibli- 
schen Text. 


Stelle gestützt, nicht einmal mit Mt 21,5 oder 1 Petr 3,4. Gregors utilitas causae 
suchte andere Wege. Wer war das Publikum dieser Predigten?! 

& Zur Kontinuität dieser Philosophie, vgl. H.P. BALMER, Philosophie der mensch- 
lichen Dinge. Die europäische Moralistik, Bern 1981. Ein christliches Zeugnis aus 
Gregors Umkreis ist das schwermütige Gedicht seines Freundes Gregor von Nazianz 
“Über die menschliche Natur” (c. 1,2,14). Ein Kommentar dazu von Kristijan 
DoMITER erscheint in der Reihe “Patrologia” 1999. 

®t Der Satz atınia ody Gntetor tod Out £v TANEIVOPPOODVN rada yayMoavtog 
(97,20-21) ging ein in die “Sentenzensammlung” des Johannes Georgides, vgl. 
MALTESE 449. 
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“Selig die Sanftmütigen; denn sie werden das Land besitzen”. So 
hörten und lernten wir es früher. Heute sagt die neue Einheitsüberset- 
zung: “Selig, die keine Gewalt anwenden, denn sie werden das Land 
erben.” Welche Übersetzung dem Jesuswort gerecht wird, ist unter 
den heutigen Exegeten strittig. Viel, doch nicht alles, hängt an dem 
von dieser Seligpreisung aufgenommenen Psalmwort (Ps 36/37,11), 
bei dem die Ubersetzungen ebenfalls differieren. Denn das hier 
gebrauchte hebräische Wort anawim hat ein reiches Spektrum an Be- 
deutungen, das von materieller Armut und physischer Bedrückung, 
von leidender Gebeugtheit bis hin zu Demut und Bescheidenheit, Ja, 
Milde und Sanftmut reicht. “Doch die Armen werden das Land be- 
kommen”, übersetzt die Jerusalemer Bibel von 1980; die “Elenden” 
hatte Luther geschrieben, und der lateinische Psalter von 1945 hatte 
mansueti und gab es deutsch wieder “Aber den Stillen wird das Land 
zum Erbe”, wohl im Blick auf Vers 7 des Psalms: “Sei still vor dem 
Herrn und harre auf ihn!” 

Daß Matthäus das Wort in seinem nicht-materiellen Sınn verstand, 
gilt freilich als sicher. Doch in welchem geistigen, ethischen oder 
religiösen Sinn, ist strittig. “Selig sind die Demütigen”, übersetzt 
Walter Grundmann im Theologischen Handkommentar von 1968; 
und “Glücklich sind die Freundlichen”, Ulrich Luz in seiner umfas- 
senden Studie zur Bergpredigt im Ev.-Kath. Kommentar (EKK) von 
1985. 

Das sind durchaus Differenzen. Und wir hören, wie gesagt, heute — 
an Allerheiligen die Katholiken, die Protestanten einen Tag davor 
am Reformationsfest — die Übersetzung “Selig, die keine Gewalt 
anwenden . . .".9 So hatte es übrigens einst schon der Pazifist Erasmus 
gewollt: “Selig, die niemandem Gewalt antun” — Beati qui null vim 
faciunt.8® 

Die Septuaginta hatte in dem von der Seligpreisung aufgenom- 
menen Psalmvers oi npaeîg — “die Sanftmütigen”, weshalb es bei 
Matthäus auch uaxapior ot npaeig — “Selig die Sanftmütigen" heißt 
und entsprechend in den alten lateinischen Bibelübersetzungen Beati 
mansueh oder auch Beati mites; letzteres auch in der Vulgata. 

Was immer Jesus meinte oder wie immer Matthäus das Jesuswort 
verstanden hat oder verstanden wissen wollte — die Väter hatten das 


6 Manche evangelische Gemeinde hält allerdings an der (revidierten) Luther- 
bibel fest. 
99 Paraphrasis 24 B, zitiert nach Luz 209 Anm. 73. 
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Wort npwög/np&og vor Augen, wenn sie die Bergpredigt auslegten, 
und damit die griechische Tugend der npobtnc/npoótnc, also das, 
was wir landläufig mit “Sanftmut” wiedergeben. Das war im Griechi- 
schen, wie ich zu zeigen versucht habe, kein voraussetzungsloser 
Begriff.” Doch blieb dieser Begriff die Grundlage der Auslegung bis 
zur historisch-kritischen Methode der Neuzeit und ihrem andersar- 
tigen Zutritt zur Bibel. Die auf diesem Begriff beruhende lange Aus- 
legungsgeschichte ist daher ein depositum fida. 

Ein anderes depositum fidei ist die heute nicht mehr übliche Reihenfolge 
der Seligpreisungen: Arme im Geiste — Sanftmütige — Trauernde, die 
aus guten Gründen der Textkritik (recensio und examinatio) in wohl allen 
modernen Bibeln umgestellt wurde: Arme im Geiste — Trauernde — 
Sanftmütige.9 Die große Mehrzahl der Väter geht, wie später das 
Mittelalter, von der erstgenannten Reihenfolge aus: z.B. Klemens 
von Alexandrien, Origenes, Eusebius, Ephraim, Basilius, Gregor von 
Nyssa; die Vetus Latina und Vulgata, Hilarius, Ambrosius, Augustinus, 
Hieronymus, Chromatius; und im Mittelalter z.B. Rhabanus Maurus, 
Otfried, der Heliand, Thomas von Aquin, kurz alle, die auf der 
Vulgata fuBten, bis zum Missale Romanum (selbst heute) P? 

Blickt man auf die hohe Spiritualitàt der auf dieser Textfolge beru- 
henden Auslegung als Stufenweg zur Vollkommenheit, gewinnt daher 
die aus philologischen Griinden verworfene Variante eine theologi- 
sche Wiirde, die Respekt verdient. 
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GRÉGOIRE DE NYSSE, DE BEATITUDINIBUS, 
ORATIO II: “BIENHEUREUX LES AFFLIGES, 
PARCE QU’ILS SERONT CONSOLES” (MT 5,5)! 


Francoise Vinel 


I. La structure d'ensemble de l'homélie: rhétorique et exégése — II. Le statut de 
’atoßnoıg — III. Ebauche d'une réflexion sur le temps et la durée - IV. “... parce 
qu'ils seront consolés": l'enseignement sur l'Esprit Saint 


Quatre séries de remarques permettront ici de rendre compte des 
aspects importants du commentaire que Grégoire fait de Matthieu 
5,9; elles porteront sur: 


— ]a structure d'ensemble de l'homélie: à différents plans, exégétique, 
rhétorique et théologique, Grégoire tire parti de la contradiction 
manifeste de la premiére partie de la parole évangélique; 

— Ja place faite à l'atcOnoig (sensibilité, sensation), dont le n&vdog, 
l’affliction, est une des manifestations; 

— le paradoxe d'une double perception du temps, mais ce theme est 
moins specifique à notre homelie, et on n’empietera pas sur la 
conference de Madame Alexandre sur l’eschatologie dans l’ensemble 
de l’œuvre; 

— le rôle de l'Esprit Consolateur: ce qu'en dit Grégoire de Nysse, 
brièvement mais en des affirmations théologiques nettes à la fin 
de l’homélie, pose question par rapport à des œuvres postérieures, 
traités trinitaires et De instituto christiano. 


I. LA STRUCTURE D’ENSEMBLE DE L'HOMÉLIE: 
RHETORIQUE ET EXEGESE 


Comme toutes les béatitudes, Mt 5,5 comprend deux parties; Gregoire 
commente beaucoup plus longuement la première, celle du nakapıov 
névOoc, de la “bienheureuse affliction”. Le lien entre les deux pro- 
positions est rapidement évoqué sous forme d’une question définissant 


! La traduction des Homéhes sur les Béatitudes parue en français (trad. LN. GUILLAUMIN 
et G. PARENT, Paris 1979) manque souvent de précision; aussi, sauf indication con- 
traire, les passages cités ont été retraduits. 
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pour ainsi dire le skopos du discours (mais il est notable que le mot 
skopos n’est pas prononcé): “pour apprendre à quelle affliction cor- 
respond la consolation de l'Esprit” (GNO VII/II 102,13-14: a> àv 
nadornev moto nevdeı npokertan D TOD rveduatos TOD Ayiov rapérkANO1). 
Mais seules les deux dernieres pages (107,19-109,19) traitent de la 
consolation promise, Gregoire soulignant la conjonction des deux 
parties de la phrase évangélique à l'aide du terme ovGvyia (107,19: 
ovCvyia tod Aöyov): l'expression est suivie de l'emploi de rpooéônxev, 
“il ajoute" (107,22) pour introduire la deuxième partie de la citation. 

“Bienheureuse affliction”: au lieu de résoudre le paradoxe inhérent 
à un tel oxymore, l'interprétation de Grégoire va le renforcer, en 
opposant rires et larmes: 


— d'un côté il y a le rire, évoqué comme la réaction d'un “mon- 
dain”: “il rira... et dira en raillant” (99,11—12: yeAaoer... Kai... 
kataxAevalov) et plus loin: “il multipliera son rire” (99,16: nAeovaoeı 
tov yeAwra): cette réaction au scandale de l'affirmation évangélique 
s'appuie sur un raisonnement d'apparence logique (voir la syntaxe 
de la phrase “ei..., kata tov àxóAovOov" (99,13-15) et sa con- 
clusion: “il démontrera que la parole (‘heureux les affligés’) est 
ridicule” (99,25: xatayeAootov &noÓstiGet tov... Adyov); 

— à l'opposé de cette logique du rire, le recours à l'Écriture, en 
l'occurrence au récit du début de la Genèse (105,1.20 ss.) justifie, 
selon l'akolouthia, la logique, de la foi, l’affliction et les larmes, et 
on note l'emploi du méme verbe nAeovaleıw, comme pour met- 
tre encore mieux en évidence l'antithése: “il multipliera plus encore 
ses larmes (106,22: noAd uaAAov nAeovaoeı tò dakpvov).? 


Cette antithèse est le premier élément structurant de cette partie de 
l'homélie et elle illustre ce que Grégoire appelle “la différence de la 
réflexion charnelle et terrestre [c'est-à-dire celle qui se traduit par le 
rre] par rapport à celle qui est élevée et céleste [qui fait naitre les 
larmes]” (99,30-100,1). Elle se double d'une autre antithése, her- 
méneutique celle-là: pour rendre compte du paradoxe de l’affliction 
bienheureuse, Grégoire passe en effet du sens obvie (100,2: ë< tod 
npoxeipov), selon lequel les hommes pleurent à cause de leurs péchés, 
au sens caché (101,14-15: GAAG uo Soket Baddrepöv tı TOV eipnuévov 
droonuaiveiv) et il justifie de deux manières ce changement du niveau 
d'interprétation: 


? L'expression est ensuite renforcée par une alternative négative (106,27—107,1: 


OÙTE ... OUtE . . .). 
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— par une remarque grammaticale sur la valeur durative du parti- 
cipe présent nevOodvtes (101,18-19), qui rend insuffisant le sens 
premier donné à l'expression; 

— par le souci de ne pas contredire la cohérence propre des Écri- 
tures: la béatitude de l’affliction ne saurait être seulement celle des 
pécheurs sous peine d'en exclure les saints, en l'occurrence Elie 
et Jean, que nomme Grégoire (101,27-28); une double interroga- 
tion lui fait rejeter cette éventualité absurde (102,4: emploi de 
l’adjectif atonov). 


Ces questions aménent, selon une méthode chére à Grégoire, un ré- 
examen du sens de la béatitude: avaCntnowpev (102,12). Commence 
alors un travail de définition de l’affliction, liée, comme on va le 
voir, au statut de l’azsthésts. 

Un dernier aspect parait caractéristique de la construction binaire 
et anüthéüque de toute l'homélie: il s'agit du choix des références 
scripturaires.? Tant que l'affliction est présentée comme le résultat du 
péché, Paul est le maitre à penser de Grégoire et se succédent les 
références aux épitres aux Corinthiens et aux Colossiens (100—101). 
Mais lorsqu'on passe au plan spirituel et eschatologique, c'est d'abord 
l'Ancien Testament qui est mis à contribution, principalement avec 
le rappel de la Genése et du récit de la création (105), puis avec les 
exemples de Moise et de David (107-108). Enfin, la parabole de 
Lazare et du riche est présentée comme une récapitulation de l’inter- 
prétation: “...cet enseignement y est éclairé pour nous de façon 
plus dépouillée” (108,16: yvuvotepov todto tò doyua Nuîv oapnviCetat). 
Souligner ainsi l'importance de cette derniére référence, c'est aussi 
marquer qu'a été parcourue la distance du sens charnel au sens spi- 
rituel. Cette méme parabole est à nouveau mise à contribution dans 
l'homélie 4 à propos de la définition de la justice (113,9-11) et, plus 
longuement dans l'homélie 5 (135,26 s.) pour souligner le lien entre 
la béatitude de la miséricorde et celle des larmes: il est clair. alors 
qu'elle acquiert un statut paradigmatique dans les Homéhes sur les 
Béatitudes.* 


> Pierre MARAVAL et alii, Bibla Patristica. Index des citations et allusions bibli- 
ques dans la littérature patristique, vol. 5 (Basile de Césarée, Grégoire de Nazianze, 
Grégoire de Nysse, Amphiloque d’Iconium), Paris 1991. 

t Pour l'interprétation de Luc 16,19-31 dans toute l’œuvre de Grégoire, voir 
l’article de Monique ALEXANDRE, L'interprétation de Luc 16,19-31 chez Grégoire 
de Nysse: Epektasis. Mélanges offerts au Cardinal Jean DANIÉLOU, publiés par Jacques 
FONTAINE et Charles KANNENGIESSER, Paris 1972, 425-441. 
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La nécessité où se trouve Grégoire de définir les raisons et l’objet 
de l’affliction l'améne à mettre en évidence le rôle positif de l’arsthésis, 
terme pour lequel le traducteur français doit recourir à plusieurs 
équivalents: sens, sensation, sensibilité. Cela conduit à nuancer l’im- 
pression, à première lecture, que l'influence platonicienne dualiste 
est dominante, dans l’homélie 3 en particulier — et l'alluson au mythe 
de la “caverne” du livre VII de la République (voir 104,9: todto me 
&vÜOponivnc pocas orav) est bien une attestation de la référence 
implicite au platonisme.” Dans l'akolouthia des homélies suivantes, où 
il s'agit de “rassasier” — et le mot öpe£ts, appétit, est un des termes 
clefs de l'homélie 4 - , de “voir” (homélie 6), d’“appeler” (homélie 7), 
cette réhabilitation de l’aisthésis est peut-être l'amorce d'une doctrine 
des sens spirituels qui prendra plus tard toute sa place dans les Homé- 
les sur le Cantique. 

Les emplois du terme et des mots dérivés sont nettement plus 
nombreux dans l'homélie 3 que dans les autres et ils s'ordonnent 
dans le cadre d’une double comparaison (100,11-101,9: xa0arep . . . 
oto... koOónep ...). Le premier terme est une image médicale: dans 
le cas d'une perte de sensibilité (avaAynoia), d'une nécrose de telle 
ou telle partie du corps, le retour à la “sensiblilité vitale" (h Comun 
otoÜnouç) est signe de guérison. Transposée en termes pauliniens avec 
une allusion à Ephésiens 4,19, l'image signifie que “la parole qui 
guérit” (100,1.23: ò tatpevwv Aóyoc) réussit à rendre à nouveau “sen- 
sible" celui qui était “engourdi” dans les passions, l'expression eig 
atoßncıv &yew (101,1) s’opposant à l'emploi du participe vevapknkötı 
(100,29). Il s'agit d’une azsthésis douloureuse, suscitée par la crainte 
du chátiment ou, dans la seconde comparaison, empruntée aux épitres 
aux Corinthiens, par le chátiment infhgé pour une faute commise; 
mais elle est signe de vie, donc chemin vers la béatitude. C'est ce 
que montre l'emploi de l'adverbe àvoicÜntog dans la seconde com- 
paraison: le coupable sera puni “aussi longtemps qu'il sera insensible 
à son péché" (101,5-6). 

De cette présentation imagée du bienfait de l’aisthèsis, Grégoire 
peut tirer une définition du penthos: “l'affiction est une sensation dou- 


` Jean DANIÉLou, Le symbole de la caverne chez Grégoire de Nysse: Festschrift 
Theodor KLAUSER, Münster 1964, 43-51. 
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loureuse née de la privation de ce qui est source de joie" (103,6-7: 
nevdog Eotiv aicOnois tig AAyeıvn tfjg TOV EDPPALVOVTOV GTEPNOERG). 
Deux autres termes caractérisent l’affliction, et donc aussi l’azsthésts: 
son energeia, sa force (101,15: ev «fj napatarıkfj tod névOovc évepyeia), 
et sa dynamıs, sa puissance: “si on voulait concevoir plus exactement 
la puissance de cette affliction bienheureuse” (108,16), dit Grégoire 
pour introduire la parabole du riche et de Lazare. Autant de ter- 
mes positifs qui placent l'azsthésss du côté de la vie, à l'inverse de 
l'absence de sensibilité, de l’analgesıa. Ce dernier terme, employé 
d’abord dans la comparaison médicale précédemment évoquée, est 
repris dans une liste de termes à connotation négative: “colère, crainte, 
lácheté ..., flatterie, rancune, insensiblilité et toutes les passions...” 
(106,12-18). Le rapprochement des termes pathos et analgesıa souligne 
bien que laisthèsis est du pôle opposé. Est-on si loin, alors, de la 
manière dont notre auteur ajoute ce terme philosophiquement marqué 
à un verset biblique: “il faut aimer Dieu de tout son cœur, son âme, 
sa force et sa sensibihte”, dans l'Homélie IV sur le Cantique (GNO VI 
122,1.5-6) ou du verset de Prov 2,5 qu’il cite dans l’Homéhe I sur le 
Cantique (GNO VI 34,4-5) sous la forme que lui donnait déjà Origène: 
atohncıv Heiav ebpñoeis — “tu trouveras le sens divin"? Dans notre 
texte, l’affliction, sensibilité à ce qui manque, apparaît nettement 
comme une première forme de connaissance vraie, et sa durée devient 
alors condition du progrès de la conversion. 


III. EBAUCHE D’UNE REFLEXION SUR LE TEMPS ET LA DURÉE 


Le recours à Gen 1,26-27 (105,21) et à la parabole de Lazare et 
du riche (Lc 16,19-31) a un rôle central dans l’homélie: ces deux 
références situent la béatitude de l’affliction dans le temps, entre le 
commencement et la fin, le protologique et l’eschatologique. Ainsi 
prennent place l'évocation du jugement dernier (100,24: tv oxv8panav 
tig neAAodong kpioews Oe, l'opposition entre la vie paradisia- 
que du commencement et les souffrances de la vie présente (105,9—24) 
et, plus nettement encore, l'interprétation du cri de David dans le 
Ps 119,5: “Hélas, car mon exil se prolonge!” Le regret et la souffrance 
n’empéchent pas David d’attendre les derniers temps, car il “juge 
qu'être placé là [c'est-à-dire en exil dans les campements de Qédar] 
vaut mieux pour lui qu'étre à la première place dans les temps pré- 
sents” (108,11—13: tò ëv Eoxatoıg éke? tetayBat TOD TPWTEDEIV Ev toic 
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TLAPOVGIV nxpotuiótepov avt kpivov).? Ces antithèses sont une con- 
stante, on le sait, de la pensée théologique de Grégoire de Nysse; 
l’originalité de l'exégése de la troisième béatitude est plutôt à cher- 
cher dans une réflexion sur le temps paradoxal de la vie humaine 
et c'est sur cet aspect qu'on voudrait insister ici. 

Le point de départ est une remarque grammaticale de Grégoire 
sur le participe présent mevOodvtec qui, dans le texte évangélique in- 
siste sur la durée et l'actualité de l’affliction: “il serait plus logique, 
commente Grégoire, que soient bienheureux ceux qui furent affligés” 
(toù revONoaviag) et non ceux qui s'affligent continuement (101,17-18: 
tovc eioaet nevOodvtac). C'est le terme grammatical napätaoız (ainsi 
que l’adjectif correspondant napatatixoc)’ qui sert à caractériser 
l'aspect duratif du penthos (emplois en 101,15.21 et 108.7), méme si 
l'absence, dans ces pages, du concept de ôtäornua est notable. Cette 
durée a un róle pédagogique comme le souligne l'interprétation que 
Grégoire donne des conseils de Paul aux Corinthiens: deux passa- 
ges scripturaires sont entremélés dans l'allusion au chátiment à réserver 
à celui qui est coupable d'union illégitime (101,4—9). À la référence 
à l Cor 5 s'ajoute en effet l'expression de la compassion de Paul à 
l'égard du pécheur: le chátiment infligé ne doit pas trop durer, “de 
peur que ce malheureux ne vienne à tomber dans une tristesse exces- 
sive", est-il dit en 2 Cor 2,7. Par ce rappel, présenté comme une 
comparaison (101,4: kaðánep), Grégoire souligne le caractère limité 
et paradoxal de la durée de l'existence: c'est ce que traduit l'opposition 
entre deux propositions du passage: “aussi longtemps qu'il est insensi- 
ble à son péché" (101,5-6: Sme åvaroðńtaç eixev ts Gpaptiac), suivi 
de “aussitôt il commence à le consoler” (101,7-8: og Non... napa- 
KaAeiv Apxeron). Le sentiment de durée douloureuse caractérise aussi 
l'expérience de David, et Grégoire emploie encore paratasis pour 
commenter le verbe uoxpùvew utilisé par la Septante du Ps 119. 
Mais par comparaison avec "la vie que l'on espére" (109,3: ëv 
tQ Kat’ EAnidag UV npokeuévo Bio), c'est-a-dire la vie éternelle, 
l'existence humaine est “courte et temporaire" (109,7: ev th Bpayeia 
THVT xoi TpooKaip@ Caf). Cette double perception du temps humain 


° Alain Le Bou oc, L'unité du texte: la visée du psautier selon Grégoire de 
Nysse: Le texte et ses représentations. Etudes de littérature ancienne, tome 3, Paris 
1987, 159-166. 

! Pour la définition du terme, voir Denys de Thrace, Ars grammatica: Grammatici 
Graeci 1/1, éd. A. HiLcarp, Leipzig 1867-1910, reprint Hildesheim 1965; J. LALLOT, 
La Grammaire de Denys de Thrace. Traduction annotée, Paris 1989. 
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est encore éclairée par une nouvelle référence biblique, P'usage des 
herbes amères dans les préparatifs de la Pâque, selon Exode 12, 
“pour que”, commente Grégoire, “nous apprenions par ces énigmes 
qu'il n'est pas possible de prendre part à la fête mystique autrement 
qu'en mélangeant les herbes améres de cette vie à la vie simple et 
sans levain” (107,27-108,3). Les "herbes améres" sont d'un usage 
passager mais rendent "sensible" le goüt de cette vie simple appelée 
à durer. Le “mélange” qui définit la vie humaine est indissociable- 
ment source de zévOoc, d’affliction, de uetóvoia, de conversion, et 
d’éAtic, d'espérance. 

Le nom de Moise est dans ce passage de l'homélie l'occasion d'une 
remarque qui nous place nettement dans une perspective néotestamen- 
taire, christologique: “le grand Moïse — et plutôt le Verbe qui ordonne 
cela en lui” (107,24: u&AAov dé ò Ev éxeivo tadta dSiataoowv Aóyog), 
dit en effet notre auteur. Dans une œuvre habituellement considérée 
comme bien postérieure aux Homéhes sur les Béatitudes, le De tridui 
spatio, Grégoire interprète les observances liées à la Pâque juive, et en 
particulier l’usage des herbes ameres (GNO IX 294,14-296,22): la 
durée de sept jours pendant lesquels il convient de consommer des 
azymes et des viandes aux herbes amères “indique le temps de tran- 
sition de cette vie" (296,9: tov napodıköv todtov xpóvov), voué à la 
purification, à la conversion; et ainsi se conclut l'interprétation spi- 
rituelle: “l'herbe amère chasse négligence et relâchement dans notre 
existence, pour leur substituer la maitrise de soi, l’austérité et la lutte 
contre la sensibilité;? ainsi toute éducation ne semble pas, quant à 
la vie présente, tenir de la joie mais de la peine" (tbid. 296,19—22). 
A travers la lecture d'Ex 12, ces deux textes montrent la convergence 
de deux séries de termes: d'une part, le vocabulaire du temps dans 
lequel briéveté et durée se superposent et deviennent étonnamment 
synonymes pour désigner la vie humaine et d'autre part le vocabu- 
laire imagé du mélange, mélange d'herbes améres et de viandes, c'est- 
à-dire de péché et de conversion ou encore d’affliction et de joie et 
consolation. 


8 Il est clair que l'azsthésis est ici marquée négativement, conformément au rap- 
pel que Grégoire fait volontiers de la structure duelle de la vie humaine, et de 
l'ensemble de la réalité: ainsi, dans les Homéhes sur les Béatitudes elles-mêmes, voir 
par ex. hom. I 81,25-82,1; hom. H 95,6-14. Le repérage systématique des emplois 
de ówAobg dans l’ensemble de l’œuvre du Cappadocien serait sur ce point une 
riche source d’information. 
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IV. “... PARCE QU'ILS SERONT CONSOLES”: 
L'ENSEIGNEMENT SUR L'ESPRIT SAINT 


La partie de l’homélie consacrée à l’interprétation de cette seconde 
proposition est beaucoup plus brève que la première partie et si la 
“consolation du Saint Esprit” est par avance évoquée au début 
(102,14-15), les deux affirmations des dernières lignes de l’homélie 
nous introduisent à une étape problématique de la théologie de 
l'Esprit chez Grégoire de Nysse. 

Telles sont, d'abord, ces deux phrases: ñ de napaKAnoig EX TG 
TOD NOAPAKANTOV LETOVOLAG YLVETAL: iðia yàp TOD TVEUHOTOG ÉVÉPYELO 
D ts rapoakAnosog yapic Eotiv... — la consolation naît de la par- 
ticipation au Consolateur; en effet, la force propre de l'Esprit, c'est 
la grâce de consolation (109,16-18). 

Si la notion de “participation”, avec son arrière-plan néo-platoni- 
clen, est présente dans toute l’œuvre de notre auteur (participation 
au bien ou au mal, à la vertu, à la divinité, etc.), l'expression “par- 
ticipation au Consolateur" y est beaucoup plus rare, comme l'attestent 
l’etude de Balas et l’index de l’œuvre réalisé par Fabricius et Ridings.’ 
Au contraire, l’expression est très proche de la formulation utilisée 
par Basile dans son traité De Spiritu Sancto: “Ceux qui participent à 
l'Esprit jouissent de lui autant qu'il est possible à leur nature”, lit- 
on en effet dans le chapitre 9 (PG 32,109 A). Et du point de vue 
de la chronologie, ce rapprochement concorde avec l’idée que les 
Homélies sur les Béatitudes appartiennent à la première partie de la pro- 
duction théologique de Grégoire. Mais une proximité se dessine aussi 
avec le De instituto Christiano, où l’expression se trouve à trois repri- 
ses (GNO VIII/I 45,8; 59,1 et 59,18); s'y trouve également, de façon 
récurrente, l'expression tod nveduatos Evepyeia, employée immédiate- 
ment après dans notre texte. D'autres notions ou images, cependant, 
en particulier celle d’inhabitation, sont absentes de notre texte et 
présentes dans le De instituto Christiano. Si ce dernier traité est bien 
postérieur à nos homélies (et on laisse de côté ici la question de son 
auteur), H Grégoire de Nysse a élaboré entre temps sa théologie tri- 


? David L. BaLAs, METOYZIA OEOY. Man's participation in God's perfections 
according to Saint Gregory of Nyssa (= StAns 55), Rome 1966; Cajus FABRICIUS 
et Daniel Ripincs, A Concordance to Gregory of Nyssa (= SGLG 50), Göteborg 
1989 (microfiches). 

1 Dans l’état actuel des études nysséennes, le problème de l'attribution du De 
instituto Christiano n’est pas résolu. Rappelons les deux ouvrages de Werner JAEGER 
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nitaire, dans les années 380, au moment du concile de Constantinople. 
Thierry Ziegler!! a bien étudié cet itinéraire théologique des petits 
traités trinitaires de Grégoire de Nysse et l’une des questions abordées 
en particulier dans l’Ad Eustathium, De sancta Trinitate (GNO  III/I 
3-16) et dans l’Ad Ablabium quod non sint tres dei (ibid., 37-57) est celle 
de l'unité d'énergie des personnes divines. Les conclusions de Grégoire 
sont trés nettes: dans le premier traité, la consolation est incluse dans 
la liste des energeiai communes aux trois personnes (11,15-12,5) et 
Grégoire précise plus loin: “le Saint Esprit n'est pas séparé de la 
moindre energeia opérée par le Père” (13,18-19). Dans le second traité: 
"toute energeia d'origine divine qui se répand sur la creation... jail- 
lit du Pére, progresse par le Fils et trouve son achévement dans 
l'Esprit Saint” (48,1-2).'” Ainsi, dans un contexte où il s’agit d'éviter 
tout risque d’être accusé de trithéisme, l'expression de la troisième 
homélie sur les Béatitudes — idia Tod nveduatoc Evepyeia — est deve- 
nue inacceptable. La conclusion de cette homélie apparait alors 
comme une étape intermédiaire entre le traité de Basile et la théologie 
trinitaire élaborée par Grégoire dans le contexte du concile de 381. 


qui ont ouvert le débat: Two Rediscovered Works of Ancient Christian Literature: 
Gregory of Nyssa and Macarius, Leiden 1954; Gregor von Nyssa's Lehre vom hei- 
ligen Geist, Leiden 1966. Arguments présentés contre l'attribution nysséenne dans 
Mariette Canévet, Le De instituto christiano est-il de Grégoire de Nysse? Problèmes 
de critique interne: REG 62 (1969) 404—423. 

!! Thierry ZIEGLER, Les petits traités trinitaires de Grégoire de Nysse, témoins 
d'un itinéraire théologique (379—383), Thése de Doctorat, Faculté de Théologie pro- 
testante, Université de Strasbourg, 1987 (thése dactylographiée). Cf. aussi Elias D. 
MouTsouLas, “Essence” et “énergies” de Dieu selon St. Grégoire de Nysse: ‘Extotn- 
povik énetnpis tfjg ÜgoAoywfig oxoAfig: Athènes 26 (1984) 275-286. 

2 Traduction de ZIEGLER (note 11). 


GREGORY OF NYSSA, DE BEATITUDINIBUS, ORATIO IV: 
“BLESSED ARE THOSE WHO HUNGER AND THIRST 
FOR RIGHTEOUSNESS, FOR THEY SHALL BE 
SATISFIED” (MT 5,6) 


Lucas Francisco Mateo-Seco 


Preface: Importance of the appetite — I. What true justice consists of — II. Hunger 
and thirst — III. The will of God - IV. Justice contains in itself all the virtues — 
V. Satiation and filling — VI. Jesus Christ is the desired justice — Conclusion 


Homily IV deals with topics that are of central importance in the 
theological thought of Gregory of Nyssa: desire, justice, satiation and 
filling, divine names, en£xtacıg, the centrality of Jesus. He is the jus- 
tice of God, states Gregory at the very end of his homily. By study- 
ing this homily, it can easily be perceived that we are dealing with 
a sermon — if we are to judge by the topics touched upon and by 
the manner in which they are treated — which we can say to be typi- 
cally Nyssean. The text is of great sobriety and logical coherence. 
Ideas flow from one another almost spontaneously as their natural 
consequence. I will carry out this study by providing, at the same 
time, a scheme or a possible partition of the homily.! 


PREFACE: IMPORTANCE OF THE APPETITE (109,20-111,22) 


Gregory begins his homily by resorting to medical knowledge to 
defend the importance of hunger and thirst: those who suffer stomach 
ailments, he says, are bothered by food, inasmuch as they think they 
are always satiated, since their illness has taken away their appetite. 
However, once cured, their appetite will return. Bodily hunger and 
thirst are so closely united that they are not capable of being separated. 

After this preface, Gregory analyses the order of the Beatitudes. 
He considers them to be akin to a ladder in which each step forms 
a harmonious and united whole with all the others. He conceives 
them to be keeping a progressive order. Following Jean Daniélou's 


' I am following the text offered by Johannes F. CALLAHAN, Gregori Nyssem De 
oratione Dominica De Beatitudinibus (= GNO VII/ID, Leiden 1992, 109-123. 
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schéma in Platonisme et théologie mystique, the first three beatitudes can 
be considered as belonging to the purifying order, whereas in the 
fourth Gregory begins to speak of the progress of the soul in its 
journey towards God, once its appetites have been purified. 

Indeed, applying the analogy of food and the ailing stomach to 
the order of the Beatitudes, Gregory understands that once the soul 
is cured by the preceding Beatitudes — blessed are the poor, the meek 
and those who weep — the fourth Beatitude presents a different pan- 
orama: the exhortation to hunger and thirst for spiritual things. 

From this follows Gregory's positive view regarding the xrúÜ9oç of 
hunger and thirst, the importance he places on them as the moving 
force of the ascent towards God. Bodily health and spiritual health 
are manifested in hunger and thirst, in the desire (éri&upío) for that 
which is appropriate for the body and for the soul. 

Thus does Gregory fully come to grips with the importance of 
the appetite, both in the corporal realm and in the spiritual realm. 
Gregory had already used this thought in his Treatise on virginity.’ 
Bodily forces are good, but they can only be conserved by means 
of sufficient nourishment; nourishment is produced by eating and 
eating 1s brought about by appetite. Therefore hunger and thirst are 
a good thing (uaxapiotoc) for bodily beings.* 


? Jean DANIÉLou, Platonisme et théologie mystique, Paris 1944, 17-23. 

3 Thus do we appreciate it, for example, in chapter 22, which is entitled “It is 
not convenient to practice abstinence above and beyond what is necessary, since 
indulgence towards the body or mortification without measure are equally opposed 
to the perfection of the soul". In this chapter, which inclines towards medical doc- 
trine, Gregory puts the case in favour of asceticism which conforms to the nature 
of the body and which seeks personal equilibrium. *I heard a doctor who was 
expounding on matters of his science — he writes — saying that our body is made up 
of four elements which are not equal but rather contrary to each other (.. .) I have 
brought to mind these explanations because he who was explaining the constitu- 
tion of the body according to this theory was advising us to be watchful, in so far 
as possible, to maintain an equilibrium of forces among the different qualities, since 
he claimed that health consists of avoiding the domination of one element over the 
others. If this reasoning is true, then in order to conserve our health we must pay 
attention to this equilibrium without introducing, in any of the elements which make 
up the body, any excess or deficiency stemming from the irregularity of our man- 
ner of living". And he concludes: “The ultimate objective of continence does not 
consist of mortifying the body, but rather of facilitating the services of the soul”. 

* This has an immediate repercussion when speaking of Christian fasting and 
especially when establishing the right diet for those who have chosen the path of 
virginity. As J. JANINI writes, Gregory of Nyssa approaches this matter in the only 
sensible manner: by means of scientific objectivity with an eye on the physiological 
reality of the human body. José JANINI CuEsTA, Dieta y virginidad. Basilio de Ancira 
y San Gregorio de Nisa: MCom 14 (1950) 185-196. 
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In the sphere of corporal appetites, Gregory has always been mind- 
ful of the search for personal equilibrium and for this he has fol- 
lowed the least extreme medical doctrine. Michel Aubineau points 
to Alcmaeon of Crotona as a doctor to whom Gregory felt close 
due to his conception of health as iooxpareıa, as equilibrium among 
the elements that make up the human being.” According to Janini, 
Gregory was familiar with a fair number of Galen’s works; he also 
knew the thought of Hippocrates, and of course he had read the 
physiological writings of Plato and Aristotle. 

Thus, hunger and thirst are good, but — so continues the Nyssean 
line of reasoning — they can be inclined to quite different things. This 
is especially grave in the appetites of the spirit. In this realm, not 
all things which are appetizing lead to health; only the craving for 
that which is good and honest by its very nature can lead to health. 

Gregory thus enters upon a topic of great philosophical and theo- 
logical depth: the definition of what is goodness and honesty. Gregory 
presents this definition in a very rich paragraph which constitutes 
the conclusion of the preface: 


This is what is good by its very nature always and for all men: that 
which is not to be chosen as a cause of something else, but rather has 
to be desired by its own self, that which is always identical and never 
wears out through satiation. For this reason, the Word calls blessed 
not to those who simply hunger, but rather to those whose desire is 
inclined towards true justice (111,17-22). 


That which is good by its own nature is characterized by being 
desired in itself with absolutely unselfish love. A second characteris- 
tic is here put forward by Gregory: in its enjoyment, that which 1s 
truly good does not wear out through satiation (kópog) This means 
that what is truly good has to be infinite. Indeed, only an infinite 
good can satiate without filling, without reaching its own limit. This 
infinity is also borne out by the third characteristic which Gregory 
underlines here as being inherent to true good: that which is truly 
good always remains identical to its own self, without deterioration 
and without change. 

These three affirmations converge towards a thought which Gregory 


? Michel AUBINEAU, Grégoire de Nysse. Traité de la virginité (= SC 119), Paris 
1966, 573-574. 

6 José Janını Cuesta, La antropologia y la medicina pastoral de San Gregorio 
de Nisa, Madrid 1946, 12-38. 
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explicitly spells out later on: true Justice, that which must be desired, 
is identified with the Infinite good. 


I. WHAT TRUE JUSTICE Consists OF (111,23—113,20) 


Now, given that the Word has excited us to hunger and thirst for 
justice, the fundamental question bears on the identity of this Justice. 
This is the key question — Gregory argues — since, furthermore, if 
we discover the true beauty of justice, our desire will be set in motion, 
by being attracted to it. On the other hand - he adds - it is imposs- 
ible to desire Justice without a minimum of knowledge. 

Gregory here initiates a slow path towards the full description of 
true justice. He begins by putting forward the following definition 
of justice by resorting to “the knowers of these things”: “justice is 
the habit of giving to each and everyone that which is proportion- 
ate and that of which each and everyone is worthy” (112,2-3). 

Using the language of today, we could say that Gregory has just 
offered a definition of Justice which is quite close to that of distribu- 
tive justice. And in this first approximation, the justice that is being 
contemplated is Justice which implies, on the part of him who is 
complying with it, the holding of some sort of economical or politi- 
cal power. 

This is immediately confirmed by means of the examples that fol- 
low: he is just who has received money to distribute and who adjusts 
his donations to the needs of those who are to receive; a judge is 
Just when he delivers a sentence without being swayed by sympathy 
or hatred, but does so in conformity with the objectivity of the case; 
he is also just who imposes taxes that are proportional to the capac- 
ity of his subjects. 

After this description, Gregory requires the elevation of the mind 
when considering the justice with which we are dealing in this 
Beatitude. Indeed, the justice that has to be desired with all our 
might can not be identical to the justice that has just been defined, 
since its practice must be within our reach. Gregory puts forth a 
reason which can seem rhetorical when considered superficially. When 
considered in greater depth, however, the Nyssean line of reasoning 
becomes very coherent. It is the following: 

This Beatitude is directed to everyone. Now, not everyone has 
power, and therefore the justice of which we are speaking has to be 
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something that is more elevated and universal: justice that is above 
and beyond administration and distribution. 


II. HUNGER AND THIRST (113,21-116,4) 


Which justice is that to which the Word refers and which we must 
all seek? In order to answer this question, Gregory intentionally goes 
on a tangent to discuss the nature of the hunger and thirst which 
Our Lord exhorts us to have. It is not simply metaphorical hunger 
and thirst, but rather hunger and thirst which - although they affect 
the soul - are a true passion, a nadog which finds a true comparative 
term in bodily hunger. And so by means of bodily hunger and thırst 
Gregory commences his analysis of the hunger and thirst of the soul. 

On the topic of corporal hunger, Gregory develops the thought 
already initiated in his Treatise on virginity: the unequivocal reaffirmation 
of the goodness of natural appetites and passions. Gregory bases his 
line of reasoning on medical grounds and on theological grounds. 
The medical reasons are inserted within his conception of icokporera: 
health consists of the equilibrium of the human body; hunger is a 
call from that organism to recover the equilibrium which was lost 
through an expenditure of energy. The theological reasons are mainly 
based on the fact that the Word has wished to share hunger and 
thirst with us. From that moment onwards, Gregory argues, hunger 
and thirst also have to be considered as being blessed. 

Bodily hunger and thırst are good; they are a sign of health and 
they lead man towards it. But everything in man — even the most 
important appetites — can be perverted and turned away from their 
natural reason of being. This can happen also with hunger. Gregory 
does not need to go to great lengths to show that hunger and thirst 
can become harmful due to excess or by tending towards food and 
drink which are bad for our health. Gregory considers this matter 
in the light of the first temptation of Jesus as set down in the Gospel: 
the temptation to convert stones into bread. 

We are here dealing with a personal exegesis on the part of 
Gregory regarding the temptation of bread as narrated ın Mt 4:2-3. 
This temptation — according to Gregory’s interpretation — consists of 
the fact that Our Lord ıs asked to eat stones as if they were bread. 
This is tantamount to be asking him to go against the nature of 
food and bread. This would be despising the order established by 
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God because stones would be eaten as bread while bread, which is 
the food foreseen by God, is despised. 

Gregory asks: “Which sin has agriculture committed?” “Why reject 
the seeds with which food is produced? Why revile the wisdom of 
God, as if it were not right for men to feed themselves with seeds?” 
(114,13-16). 

Is this a strange exegesis or is it rather Gregory’s concern to ensure 
that Christian asceticism is always conforming to the nature of things 
and is particularly respectful towards the organic equilibrium of the 
human person? Gregory devotes many lines in this homily to the 
goodness of bodily hunger and to the evil of going against the nature 
of things, and so it is not likely that we are dealing here with a 
simple rhetorical ploy. 

Gregory applies his exegesis to the present-day situation. Still now, 
the devil continues to tempt men to convert stones into bread, that 
is to say to try to satiate their hunger with things that do not really 
serve this purpose. There then follows an ironic description of suc- 
culent banquets and of the gold and silver that is used in such feasts. 
This gold and silver do not serve the purpose of satisfying the needs 
of the body — says Gregory — but rather to satiate the vanity of the 
person who feasts. 

But what is hunger? Gregory’s answer is quite close to the lan- 
guage of medicine: “What is the passion (ra8oc) of hunger? Is it not 
perchance the craving for that which we can not do without?” 
(115,3-4) It is the reaction of a healthy nature to the loss of spent 
energy due to breathing or work. Hunger responds to the need to 
recuperate that which has been lost. Hunger, then, is nothing else 
but nature’s cry that it is in need of nourishment. And when instead 
of bread you give a stone, “you are not listening to nature” (115,11-14). 

The conclusion is then obvious: eating bears on food, not on gold 
or on the stone in which it is presented. This would be diabolical 
since it would be using the function of eating against its intimate 
nature, which is to recuperate energy. 


HI. THE WILL or Gop (116,5-117,26) 


In this perspective, Gregory presents the opposition that exists between 
the devil and the Word when they exhort to eat: the devil tries to 
turn hunger against its purpose, whereas the Word blesses it and 
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channels it in conformity to nature. Aflirmations such as the fol- 
lowing are very Intentional: 

The Word does not destroy hunger since it is necessary for the 
conservation of our life, but he eliminates those associated superfluous 
things that are implicated in the necessary use of food, when he is 
said to know of a bread which, according to the word of God, is 
accommodated to nature. And Gregory concludes with force: “If 
Jesus was hungry, then it is blessed to be hungry when it occurs in 
us as an imitation of him” (116,20-22). 

Now, Gregory continues, Jesus’ food, as he himself confesses, 1s to 
fulfill the will of God (Jn 4:34). That will is for all men to be saved 
and to attain the knowledge of truth (1 Tim 2:4). If Jesus’ food 1s 
that we be saved, then we ourselves must have this same food. As 
an imitation of Jesus, let us have his same hunger: the hunger for 
our salvation. As a consequence, he who hungers and thirsts for the 
Justice of God desires that which must be desired with all our might: 
our own salvation (cetnpía). For this reason, he who hungers and 
thirsts for the justice of God has found that which truly must be 
desired. Let it be noted that in this paragraph Gregory is identify- 
ing the justice of God (ôiKkaioodvn tod Oeo) with man's salvation. 

Jesus describes this desire for the justice of God as hunger and 
thirst in order to represent, in a graphical manner, that this desire 
has to be full and complete, intimate and intense: it has to have the 
impetus of hunger and the ardour of thirst. He who desires with all 
his might — with hunger and thirst — that the divine will of salvation 
be fulfilled is called blessed by Our Lord since this food is capable 
of satiating, at the same time, man’s hunger and thirst. 


IV. Justice CONTAINS IN ITSELF ALL THE VIRTUES (117,27-119,13) 


Gregory continues to advance towards the definition of the object 
of the soul’s desires: justice. He had previously stated that the jus- 
tice of which the Lord is speaking has to be much more elevated — 
and, especially, more universal — than that which is conveyed by the 
non-Christian concept of justice. He has made it plain that since 
justice is the true good and the true good has to be infinite, Justice 
has to be infinitely perfect. He now adds that this justice contains, 
in itself, all the virtues. The Word does not say that we are to hunger 
and thirst for temperance, continence and sobriety, but rather that 
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we are to hunger and thirst for justice. Why does he say this? Because 
with the name of justice he is pointing to all that exists which is 
virtuous. Jesus refers to the whole by naming a part. This also occurs 
with divine names. 

Gregory now goes on a brief and substantial tangent: to explain 
the way in which justice contains in itself all the virtues by giving 
the example of what happens with divine names. It is a short para- 
graph which is dense and of enviable clarity in which we find a syn- 
thesis of the Nyssean theory on divine names according to how this 
question was formulated by Gregory in his dispute with Eunomius. 
Here is the ier idearum: 

Scripture refers to God with a thousand names so that we may 
know that when one is stated, it is a reference to the entire set of 
perfections that are found in him. Thus, for example, when God is 
called Lord, with this name there is a reference to the entire set of 
names that refer to him. All these names say something of God and 
all are present when something is said of him, but no name is 
sufficient so as to encompass the infinite perfection of divine nature: 
these names only express a part of what is elevated and proper to 
God (Beorperñg). 

In the backdrop of Gregory’s position, above and beyond that 
which could be called for in the dispute against Eunomius, we find 
the conviction that God is ineffable and utterly simple: because he 
is ineffable, no name is capable of adequately expressing his nature; 
because he is simple, his perfections are not totally distinguished one 
from another, but rather one perfection includes the other.’ 

As a consequence, Gregory concludes, when the Word exhorts us 
to hunger and thirst for justice, he is exhorting us to hunger and 
thirst for all kinds of virtues, for example for prudence, fortitude, 
sobriety, etc. This manner of proceeding is not a mere mode of sig- 
nifying, but rather it responds to the reality of man’s moral life. 

Gregory grounds this thought on an affirmation which is very dear 
to him and which, furthermore, is of great importance in his moral 
and ascetic theology: the connection of all the virtues among themselves. 
This is an idea that was already present in his Treatise on virginity: 


’ The examples put forward by Gregory are very illustrative of his position regard- 
ing divine names: he places the same importance on the name given in the theo- 
phany of the Sinai (Ex 3,14) as on the attributes mentioned in Exodus 22,27 or in 
Is 42,8. Claudio MorescHINI, Gregorio di Nissa, Torino 1992, 19-24. 
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each virtue is inseparable from all the rest, and in its supreme degree 
each virtue always includes all the others. 


V. SATIATION AND FILLING (119,14—121,20) 


The Beatitude points out that the reward of those who hunger and 
thirst for Justice will consist of the fact that they shall be satisfied. After 
setting the limits of the concept of Justice of which the Beatitude 
speaks, and of the nature of the hunger and thirst to which it exhorts, 
Gregory enters onto a topic on which he has frequently meditated 
and which greatly concerns him: what type of satiation are we deal- 
ing with? 

M. Harl points out that Gregory, when commenting on the sati- 
ation of which the Gospel speaks, focuses mainly on the notion of 
plenitude, using with preference the word rAnouovñ, which opposes 
two types of satiation: that which is produced by corporal pleasure 
and that which is produced by virtue. That which is produced by 
pleasure is deceptive in a twofold sense: because it does not satiate 
and because it fills. The plenitude which accompanies virtue is true 
and lasting since it satisfies without suppressing or diminishing desire. 
Moreover, it increases it: with its attainment, the nAnopovy that is 
proper of virtue inflames desire within us, instead of quenching it.’ 
The satiation of which this Beatitude speaks is narrowly linked to 
Gregory's thought on the topic of &néktaoig. Virtue brings about a 
twofold recompense: it makes itself present by providing a satisfaction 


8 “Those who have delved profoundly on these matters say that some virtues are 
not separated from the others, and that it is not possible to embrace a single virtue 
without having attained all the others at the same time. When a virtue is born, all 
the other necessarily have to follow” (Gregory of Nyssa, Treatise on virginity 15,2). 
Gregory comes back to this topic in De instituto christiano, when he touches upon the 
harmonious growth of virtues: “They are of equal dignity and some, by means of 
the others, lead those who cultivate them to great heights. Hence simplicity opens 
the path to obedience; obedience to faith; faith to hope, and hope to justice; jus- 
tice to service, and service to humility (...) Thus virtues, adhering one to another, 
adhere to him who possesses them and lead him to the very apex of that which is 
desired, in the same manner in which, in the contrary terrain, evil leads its fol- 
lowers to extreme iniquity due to the union of each vice with the others" (GNO 
II/I 77,18-78,8). Regarding the tradition to which Gregory belongs when con- 
ceiving virtues as a harmonious whole, see AuBiNEAU (note 5) 448, note 4. 

? Marguerite Hari, Recherche sur l’origenisme d’Origene: la satieté (kóros) de 
la contemplation comme motif de la chute des àmes: StPatr 8 (1996) 373—405 
(especially 403 and following). 


158 LUCAS FRANCISCO MATEO-SECO 


which never ages, and given this perennial youth, instead of filling, 
it augments desire. 

But only that which is infinite is endowed with such a gift. This 
means that “the justice of God” and this justice only — according to 
Gregory’s argument — can satiate a hunger such as this. Earthly goods, 
on the contrary, produce filling and do not satiate. 

When describing the spiral of dissatisfaction and tedium which 
those who embrace bodily pleasures (nöovn) fall into, the Nyssean 
paragraphs are of great force. Those who embrace bodily pleasure — 
Gregory reasons — take upon themselves a great burden. It is an 
infinite, useless and inexplicable burden, since their souls are like a 
bottomless pit and they are never satiated. The examples put forth 
by Gregory are eloquent: Who can satiate his avarice? Who can 
quench the thirst for honours? The same happens with all types of 
material pleasures. “Does not all pleasure that is perceived by the 
body run away at the same time as it comes near, without remain- 
ing even for a brief moment with those who attain it?” (120,1-3). 

The brevity and instability of corporal pleasure are in contrast 
with the stability, firmness and consistency of the satiation that is 
brought about by virtue. He who attains it receives an immense joy 
which lasts a lifetime. This is so — Gregory argues — “because it is 
always good to practice virtue, and there is no moment in life which 
causes the weariness of good" (120,11-14). It is always the time to 
practice purity of spirit and steadfastness, and by so doing these 
always carry along with them everlasting joy. 

Gregory insists on the fact that whereas pleasure is cyclical, true 
happiness is above and beyond change. Pleasure ends with its attain- 
ment and provokes filling; the Joy of virtue grows with the attain- 
ment of virtue itself and satiates without producing filling. “The 
possession of virtue is not subject to the measure of time, it does 
not terminate in filling, but rather, in those who live according 
to virtue, the perception of the goods which it provides is always 
maintained pure, new and flourishing. This is the reason for which 
the Word of God promises to those who hunger and thirst that 
they shall be satisfied. He promises a satiation which inflames the 
appetite, not one which dulls it” (120,25-121,3).'? 


'° Gregory uses the term rAnopovn to refer to the “plenitude” which virtue con- 
veys, whereas he uses the word kópog to refer to the filling produced by ñôovn. 
HARL (note 9) 404 f. 
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Gregory will soon refer to a topic that is very dear to him: the 
conception of virtuous life as a joyful and everlasting race. It is the 
logical consequence of his conception of the “plenitude” of which 
he is speaking. The short paragraph which he here devotes to un- 
limited progress in virtue, to &néktaotg, is very important since it is 
framed in the antithesis of the race of the longing for passions which 
has no aım and lacks meaning. 

Those who embrace corporal pleasures, says Gregory, are like 
those who race after their own shadow: although they run ever faster, 
they shall never catch it. Moreover, this race is absurd, since the 
shadow runs away to the same degree to which one runs. For this 
reason it is logical to direct one’s appetite towards things in which, 
with effort, a certain possession (xtfiua) of what is longed for can be 
attained. Thus, for example, he is blessed who hungers for continence, 
for he will be filled with purity. 

It is fulfillment which satiates without producing a fastidious sen- 
sation of being full. Gregory explains: “Plenitude, as has been said, 
does not produce the quenching of desire, but rather its intensification, 
and one and the other mutually strengthen each other: the desire 
for virtue follows the possession of what is desired, and with the 
good that is achieved, the soul experiences Joy that is not lacking in 
any way. Since it pertains to the nature of good that it not only 
delights him who enjoys it in the present, but rather that it gives 
Joy at all times” (121,16-24). 

Gregory likes to compare the struggle for virtue with a race. This 
race, which is straining forward — éxéxtaoig — is quite different from 
the longing for pleasure. Pleasure does not satiate, but rather produces 
a filling sensation, whereas the possession of virtue satiates without 
producing this filling sensation. Moreover, the possession of virtue, 
by satiating, augments desire by supporting itself on the good that 
has already been attained. The topic is well known in Gregory and 
has been amply commented by his researchers.!! It is not necessary 
to insist any more on this matter. It is sufficient to note Gregory’s 


!! See, for example, DANIÉLoU (note 1) 291-307; Walther VOLKER, Gregorio di 
Nissa, filosofo e mistico, (translation by Claudio MorescHINI), Milan 1993, 167-175; 
Everett FERGUSON, Progress in Perfection: Gregory of Nyssa’s Vita Moysis: StPatr 
14 (1976) 307-314; Andreas Spira, Le temps d’un homme selon Aristote et Grégoire 
de Nysse: “Colloques internationaux du CNRS”, Paris 1984, 289 and following; 
Paul M. BLowers, Maximus the Confessor, Gregory of Nyssa and the concept of 
perpetual progress: VigChr 46 (1992) 151-171. 
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insistence in this place on the fact that there is an authentic sati- 
ation — hunger and thirst are truly satiated — and an authentic pos- 
session of virtue. And precisely because there is the possession of the 
true good, this possession augments the straining towards it without 
a bothersome filling sensation: “Now plenitude (rAnouovn) as has 
been said, does not cause the quenching (arootpogn) but rather an 
intensification (éxitacic) of hunger (OpeEews) and one and the other 
mutually strengthen each other” (121,16-19). 


VI. Jesus CHRIST Is THE DESIRED JUSTICE (122,1-123,17) 


Up to here Gregory seems to have been treating virtue or justice as 
qualities that adorn man in an abstract manner. Now, near the end 
of his homily, everything that has been said becomes concretized in 
one Person: Jesus Christ. These final paragraphs, which can surprise 
the reader with their unexpected twist, are those which provide a 
full explanation of the preceding paragraphs. Hunger and thirst, 
passionately lived, have meaning because it is the hunger and thirst 
for a dear Person, Jesus Christ. ‘Thus, hunger and thirst devolve on 
an interpersonal relationship of knowledge and love which reminds 
us of what is most essential in Gregory’s commentary on the Song 
of Songs. A dense and very rich finale, which shows how Gregory’s 
thought always remains centered on Christ. 

It seems to me, says Gregory, that Our Lord puts himself as the 
end of the desires of his listeners. Gregory then sets down a list of 
Christ’s titles that are habitual in him, this time following 1 Cor 
1:30, obviously because in this passage Christ is called the justice of 
God: he is for us “wisdom of God, justice, sanctification, redemption; 
moreover, he has made himself to be bread that descends from 
Heaven and living water” (122,3-6).? Gregory frequently provides 
ample lists in his ascetic books. This occurs, for example, in De per- 
Jechone and in De instituto. christiano. To be a Christian, he argues in 
these short treatises, consists of our adornment in Christ so that our 
lives may become that which is signified by the name of Christ, 
which in itself contains the significance of all virtue and of all good." 


' Gregory also implicitly quotes Jn 6,50 and Jn 4,10, in which Jesus speaks of 
himself as bread and as source of water. 


5 De perfectione (GNO VIIL/I 175,14-177,14). 
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In Gregory’s spiritual doctrine, no matter what one calls it, the 
aim of the desire of the soul is always Christ. In the homily we are 
presently commenting, Christ appears as he who satisfies the hunger 
and thirst of the soul because he is the justice of God. 

Christ attracts the desires of the soul and satiates these desires. 
David, moved by the Spirit — says Gregory by giving a christological 
interpretation of Psalm 41:3 — was hungry for him and predicted that 
this thirst would be satiated. From this it stems that this suffering of 
the soul (tò tfjg wuxfig nåðoc) can be called blessed because its sati- 
ation (rAnouovñ) is promised. 

In fact, only Christ fulfills the complete ideal of virtue since only 
he possesses virtue to an infinite degree with no limitations what- 
soever. When we hunger for him, Gregory insists, we hunger for the 
justice of God. Now, to hunger for God and to be satiated 1s no- 
thing else but the fact that the Father, the Son and the Holy Spirit 
come to dwell in us. 

The indwelling of the Holy Trinity is thus what is being promised 
in this Beatitude. Christ himself, the Father and the Holy Spirit 
deliver themselves up to the soul, dwell in the heart of the just by 
satiating their desire while strengthening it at the same time. 

Gregory uses a brief and precise theological formulation in order 
to describe this indwelling of the Holy Trinity. This extremely closed 
union between man and the Trinity is produced by the workings of 
the Holy Spirit, “the Holy Spirit having made his home there first” 
(122,24-25). Gregory thus condenses the doctrine of his brother Basil 
on the divinization of the Christian as an action of the Holy Spirit. 
In the short sentence quoted, the Holy Spirit clearly appears as the 
author of the coming of the other Divine Persons, and as a conse- 
quence he appears as being distinct yet equal to them. 

It could be said that the trinitarian indwelling calms the soul’s 
hunger and thirst because it is in narrow union with God, who is 
infinite Goodness. Only God can satiate the soul’s hunger and thirst 
by means of his presence. To be possessed by God by means of his 
indwelling satiates the hunger and thirst for divine justice — of holi- 
ness — which the soul possesses. 

From the point of view of Good, this satiation is perfect since the 
Good that is directly delivered is sufficient to satiate the human 
heart. From the point of view of our essential human limitation, this 
satiation can not imply final tranquillity, but rather more forceful 
progress towards the embracing of justice. 
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Indeed, Gregory once more describes this possession of Justice or 
this satiation with his doctrine on Enektacıg and by resorting to his 
favorite examples and texts. The example is Saint Paul, who par- 
took of the arcane fruits of Paradise and confessed that even though 
he was full of what he had partaken, he was still always thirsty. 

“The great apostle Paul (...) recognizes on the one hand that his 
desire is fulfilled when he says ft is Christ who lives in me (Gal 2:20), 
and, on the other hand, he is always stretching out, as someone who 
is hungry for that which is yet to come, when he declares It is not 
that I have attained what I am seeking, nor that I am perfect (Phil 3:13)” 
(122,27-123,3). 

It is growth and tension without end. The “justice of God” — who 
is Christ — always elevates with himself those who participate in him 
and, by elevating them, he once more attracts them with a new 
force. It can be said that for Gregory satiation consists of the sati- 
ation of always craving for more. There is stability and rest in man, 
not because there is the tranquillity of an end that is totally achieved, 
but because there is firmness in the progress towards God. From 
this it follows that hunger itself should be called blessed, because it 
is satiated, but with a satiation which does not quench hunger, but 
rather which augments it. And it augments it because it is blessed 
to the point of our being able to say that the beatitude consists of 
this hunger. “We hunger for the justice of God, Gregory concludes, 
so that we may attain its satiation, in Jesus Christ Our Lord, to 


whom all glory for ever and ever. Amen.” (123,14-17) 


CONCLUSION 


Homily IV on the Beatitudes, in its brevity, offers many topics which 
belong to the nucleus of Gregory’s theological and spiritual thought. 
First and foremost, his Christocentrism. Everything in the homily 
converges on Christ. Towards him tend, in a word, the hunger and 
thirst of the soul. He satiates this hunger and thirst because he is 
“the justice of God”, that is to say the infinite Good." 


/* “Gregory’s sermon", says Graham E. Gourp while commenting on this homily, 
“is a highly crafted, passionate and lucid combination of exegesis with a further 
statement of his views of the poverty of the material world to satisfy the true nature 
of man". Graham E. Gour», Basil of Caesarea and Gregory of Nyssa on Beatitudes: 
StPatr 22 (1989) 18. 
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There also appear in the homily important themes which are pres- 
ent in Gregory from his earliest writings: the importance of passion 
and of desire in the moral life of man, the connection which all 
virtues have with one another. These theological features of Gregory 
of Nyssa show an ample and balanced line of thinking, foreign to 
extreme positions and polarizations. Asceticism has to conform to the 
nature of the human organism without going against the true require- 
ments of the body or of the spirit; the cultivation of virtues must 
seek all without neglecting any. 

The aporia of satiation-filling finds its solution precisely in the 
nature of the infinite Good which satiates the cravings of the soul 
without ever causing weariness. The stability proper of virtue, in 
man, stems precisely from its continuously growing straining towards 
the Good. 

Other themes which are not less important have sprung up here 
and there, such as the matter of divine names. The indwelling of 
the Holy Trinity and its attribution to the action of the Holy Spirit, 
briefly and roundly formulated, invites us to a global study of this 
question in the works of Gregory. 


GREGOR VON NYSSA, DE BEATITUDINIBUS, ORATIO V: 
“SELIG SIND DIE BARMHERZIGEN, DENN SIE WERDEN 
BARMHERZIGKEIT ERLANGEN” (MT 5,7) 


Thomas Böhm 


Einleitung — I. Das Thema “Mitleid” und “Barmherzigkeit” vor Gregor von Nyssa — 
A. Platon, Aristoteles, Stoa — B. Auslegungsgeschichte von Mt 5,7 bei den östlichen 
Theologen - II. “Mitleid” und “Barmherzigkeit” bei Gregor von Nyssa - A. Aufbau 
von Beat. 5 — B. Die Argumentation in Beat. 5 — 1. Proómium - 2. Deutung von Mt 
5,7 — a. Protasis: eine Analyse des Begriffs eAenuwv — b. Antidosis: eine Interpre- 
tation von Or aùtoi éAen@noovtar — c. Die Verbindung von Protasis und Anti- 
dosis: Unbestimmtheit des Ausdrucks éAenuwv — d. Conclusio: Das eschatologische 
Gericht 


EINLEITUNG 


Das Thema “Mitleid” (EAeog)! ist im modernen philosophischen Diskurs 
nahezu verschwunden, zumal W. Schulz zufolge das Mitleid zumeist 
negativ als bloßer Affekt beurteilt” und vor allem durch F. Nietzsche 
in seiner Konzeption vom Übermenschen? alles Leid abgewertet 
wurde: “Der Kranke ist ein Parasit der Gesellschaft. In einem gewis- 
sen Zustand ist es unanständig, noch länger zu leben”.* Mitleid oder 
Barmherzigkeit erscheinen im Gegensatz zur sich ausweisenden Ver- 
nünftigkeit als unzuverlässig.” Im folgenden sollen zunächst einige 


' Zur Bedeutungsbreite vgl. LSJ 531 f; G.W.H. Lampe, A Patristic Greek Lexicon, 
Oxford !?1995, 447 f. 

? Vgl. W. ScHutz, Mitleid als ethische Instanz?: KO APEL/D. BÔHLER/ 
A. BERLICH/G. PLumpe (Hrsgg.), Praktische Philosophie/Ethik, Bd. 1, Frankfurt 
1980, 310-316, hier 311 f (zuvor W. ScHutz, Philosophie in der veränderten Welt, 
Pfullingen 1978, 748 ff); vgl. außerdem den Überblick von L. Samson, Mitleid: 
HWP 5 (1980) 1410-1416. 

3 Vgl. etwa F. NietzscHE, Also sprach Zarathustra. Erster Teil: F. NIETZSCHE, 
Werke, Bd. 1, hg. v. G. STENZEL, Erlangen o.J., 291-354, hier 353 f; die Konzeption 
des Übermenschen ist bei Nietzsche als Säkularisierung oder Travestierung eines 
ursprünglichen Theologumenons anzusehen; vgl. W. BEIERWALTES, Proklos. Grundzüge 
seiner Metaphysik, Frankfurt 21979, 389 f mit zahlreichen Belegen aus der antiken 
und mittelalterlichen theologischen Tradition. 

* F. NIETZSCHE, Werke, Bd. 8, 143; zitiert bei W. ScHuLz, Mitleid (Anm. 2) 313. 

° W. Schulz entwickelt eine Neubewertung des Mitleids vor allem im Anschluß an 
A. Schopenhauer; vgl. W. ScHuLz, Mitleid (Anm. 2) 313; dazu z.B. A. SCHOPENHAUER, 
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philosophische Fragestellungen erörtert werden (Platon, Aristoteles, 
Stoa), um in einem zweiten Schritt die Auslegungsgeschichte von Mt 
5,7 bei östlichen Theologen davon abzuheben. Vor diesem Hintergrund 
gewinnt die Interpretation der Seligpreisung des Barmherzigen durch 
Gregor von Nyssa ihre Konturen und läßt dessen Neuansatz deut- 
licher hervortreten. 


I. Das THEMA “MITLEID” UND CBARMHERZIGKEIT" VOR 
GREGOR VON Nyssa 


A. Platon, Aristoteles, Stoa 


Platon behandelt den Begriff “Mitleid” vor allem in seiner Kritik an 
der Dichtung und Redekunst. Um die Seele leiten zu können (wyvy- 
œyæyia), müsse der Dichter oder Redner auch die Arten oder “Teile” 
der Seele kennen, um z.B. eine Rede daraufhin abstimmen zu kön- 
nen. Dies trıfft auch dann zu, wenn der Redner Mitleid erzeugen 
will? In der Dichtung könne, so Platon, ein vernünftiges und ruhi- 
ges Ethos (ppöviıuöv te xoi nodyiov N0og), welches nahezu immer mit 
sich selbst gleich bleibe, kaum nachgebildet werden. Vielmehr eigne 
sich hier das gereizte und wechselvolle Ethos. Wenn der Dichter 
jedoch dieses nährt, d.h. durch seine Dichtung anspricht und anwach- 
sen läßt, verdirbt er den vernünftigen Teil der Seele (tò Aoyıorıröv). 
Es werden nämlich Schattenbilder hervorgerufen, die vom Wahren 
weit entfernt sind.’ Dies geschieht auch dadurch, daß man sich dem 
Mitleid hingibt.? Die Dichtung wirkt so auf den schlechten Teil der 
Seele, gefährdet ihre Verfassung und beeinträchtigt die Harmonie 
der staatlichen Gemeinschaft.” Denn nur durch den göttlichen Teil 


Aphorismen zur Lebensweisheit, hg. v. A. HüBscHER, Stuttgart 1980, 218-230. Die 
Einschätzung der Tradition hinsichtlich des Themas “Mitleid” müßte allerdings die 
christliche Tradition berücksichtigen; vgl. dazu z.B. O. Hörre, Sittlich-politische 
Diskurse. Philosophische Grundlagen, Politische Ethik, Biomedizinische Ethik, Frankfurt 
1981, 91 f; zum Problem auch A. ScHöpr, Wohlwollen: O. Hôrre (Hg.), Lexikon 
der Ethik, München °1986, 287 f (Lit.). 

° Vgl. Platon, Phaidr. 271d-272a. 

7 Dies erinnert deutlich auch an das Höhlengleichnis. 

° Vgl. Platon, Resp. 604e-607a; vgl. ferner Leg. 935c-936b. Bedeutung hat das 
Mitleid vor allem auch in der Gerichtspraxis; so weist es Sokrates zurück, Mitleid 
bei den Richtern zu wecken; vgl. Apol. 34c; 35d; dazu z.B. R. BULTMANN, EAeoc: 
ThWNT 2 (1935) 474-483, hier 475. 

? Vgl. dazu A. GRAESER, Die Philosophie der Antike 2. Sophistik und Sokratik, 
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der Seele, die Vernunft, wird eine neue Art der Wirklichkeit sicht- 
bar: das wahrhaft Seiende. Ein Redner muß deshalb hinreichend 
philosophieren, um zu wissen, was ein jegliches Seiendes ist. Wer 
die Wahrheit kennt, vermag das vielfach Zerstreute zu eer Gestalt 
zusammenzusehen und kann so nach oben emporführen (avayeıv 
àvo), indem der Logos auf den Ursprung zurückgeführt wird.!” Mitleid 
zu zeigen, verhindert also gerade den Aufstieg zum Ursprung und 
ist deshalb zu vermeiden. 

Grundsätzlich erörtert Aristoteles die Frage, was EXeog bedeutet, 
in der Nikomachischen Ethik. Er versucht hier zu klären, was Tugend 
ist.!! Dabei unterscheidet Aristoteles drei seelische Phänomene: ráðn, 
duvets, Sec, Uber die Affekte, zu denen Aristoteles neben Begierde, 
Zorn, Freude usw. auch das Mitleid zählt, kann nach deren Aufnahme 
(z.B. Mitleid zu fühlen) ein Urteil gefällt werden, ob die Affekte gut 
oder schlecht sind.” Affekte wie z.B. das Mitleid sind weder eine 
Tugend noch ein Übel, da durch einen Affekt keiner gut oder schlecht 
genannt wird. Denn Lob oder Tadel wırd nicht dem entgegenge- 
bracht, der Angst oder Zorn oder sonst einen Affekt fühlt, sondern 
eine gewisse Form z.B. des Zornigwerdens. Affekte kommen über 
den Menschen ohne eine vorherige Entscheidung; sie sind eine Form 
des Bewegtwerdens, während sittliche Vorzüge laut Aristoteles ın 
irgendeiner Weise andauern.? Diese Sichtweise läßt sich auch mit 
den Ausführungen in der Rhetorik verbinden: Mitleid und Furcht wer- 
den dort wechselseitig interpretiert. Furcht entsteht durch ein Übel, 
das uns selbst betrifft, Mitleid dagegen durch ein Übel, das anderen 
widerfährt, uns selbst aber auch betreffen könnte. Wir fürchten das, 
wofür wir anderen gegenüber Mitleid zollen, und wir empfinden 
Mitleid für den anderen, wovor wir uns ım Hinblick auf uns selbst 


Plato und Aristoteles, München ?1993, 198-202; E. Asmis, Plato on poetic creati- 
vity: R. Kraur (Hg), The Cambridge Companion to Plato, Cambridge ?1996, 
338-364, hier 357-359 (auch zu den Dialogen Phaidros und Symposion); M.P. 
BATTIN, Plato on True and False Poetry: JAAC 36 (1977) 163-174. 

! Vol. Platon, Phaidr. 265de; Leg. 626d; dazu Th. A. SzLEzAK, Mündliche Dialektik 
und schriftliches ‘Spiel’: Phaidros: Th. KoBuscH/B. MojsiscH (Hgg.), Platon. Seine 
Dialoge in der Sicht neuer Forschungen, Darmstadt 1996, 115-130, hier 120-123; 
zur Harmonie der Seelenteile vgl. z.B. Th. KoBuscH, Wie man leben soll: Gorgias: 
Th. KoBuscH/B. MojsiscH (Hgg.), Platon. Seine Dialoge in der Sicht neuer For- 
schungen, Darmstadt 1996, 47-63, hier bes. 57-61. 

! Vgl. Aristoteles, EN 2,4 (1105b19). 

?7 Vgl. Aristoteles, EN 2,4 (1105b20-28). 

' Vgl. Aristoteles, EN 2,4 (1105b28-1106a6). 
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fürchten.'* Mitleid als Affekt ist als Affekt zunächst indifferent gegen- 
über Tugend und Übel. Affekte wirken sich aber auch auf die 
Urteilsbildung aus: “Denn die nón sind das, wodurch die Menschen 
ihr Verhalten ändern und sich unterscheiden hinsichtlich ihrer Urteile, 
und sie sind von Schmerz und Lust begleitet”. Die aristotelische 
Lehre vom Mitleid als Affekt sperrt sich gegen die negative Ein- 
schätzung, wie sie W. Schulz vorgebracht hat.'® 

Viel schärfer fällt die Kritik am Mitleid durch die Stoa aus. So 
schreibt etwa Seneca, dal3 das Mitleid ein Mangel der Seele sei (die 
misericordia als vitium animi). Gleichzeitig gibt jedoch Seneca zu erken- 
nen, daß viele Menschen sie wie eine Tugend loben (plerique enim ut 
virtutem eam laudant et bonum hominem vocant misericordiam).'’ Das Mitleid ist 
ein Kummer der Seele beim Anblick eines fremden Elends oder eine 
Betrübnis aufgrund fremden Unglücks. Man glaubt dabei, diesen 
Menschen sei dies zugestoßen, ohne daß sie es verdienten. Kummer 
aber trifft den weisen Mann nicht (aegritudo autem in sapientem. virum 


# Vgl. Aristoteles, Rhet. 2,8 (1385b13-1386b8); vgl. auch Rhet. 1388b32-33; De 
anima 403a16-18; dazu und zum Verhältnis dieser Bestimmungen zu denen in der 
Poetik vgl. A. NEHAMAS, Pity and Fear in the Rhetoric and the Poetics: DJ. FURLEY/ 
A. NEHAMAS (Hgg.), Aristotle's Rhetoric. Philosophical Essays, Princeton 1994, 257-282, 
hier 269-271; zum Kontext vgl. O. Hörre, Aristoteles, München 1996, 194-203 
und G.A. Kennepy, Aristotle On Rhetoric. A Theory of Civic Discourse, New York- 
Oxford 1991, z.B. 122 f. 

5 Vgl. Aristoteles, Rhet. 1378a19-21; Übers. von V. Czssr, Erkennen und Handeln 
in der Theorie des Tragischen bei Aristoteles, Frankfurt 1987, 165; weiterführend 
ebd. 163-167; zum Problem von Besonnenheit, Wissen usw. bei Aristoteles vgl. ins- 
besondere Th. SPrrzLEv, Handeln wider besseres Wissen. Eine Diskussion klassi- 
scher Positionen, Berlin-New York 1992, 63-110. 

" Für W. Schulz ist der Begriff “Mitleid” von den Griechen bis zum Deutschen 
Idealismus negativ besetzt gewesen (siehe oben). Das Beispiel des Aristoteles zeigt 
jedoch, daß für ihn die Vernunft die maßgebliche Instanz ist, daß aber das Mitleid 
eher phánomenbezogen analysiert wird, zumal ihm auch in der Poetik eine kath- 
artische Funktion zugeschrieben wird; vgl. dazu neuerdings A. NEHAMAS, Pity (Anm. 
14) 273-279, u. a. auch gegen M.C. Nussbaum, The Fragility of Goodness, Cambridge 
1983, 390 f. An dieser Einschätzung gegenüber der Deutung des Begriffs bei 
W. Schulz ändert auch nichts, daß Aristoteles den jüngeren und älteren Leuten 
hinsichtlich der Affekte größere Zugeständnisse macht, während der reife und weise 
Mann diese meiden soll (vgl. Rhet. 1389b13-1390a28). Dementsprechend ist m.E. 
die Beurteilung des aristotelischen Ansatzes bei W. Schwer problematisch; er be- 
hauptet nämlich, daß Aristoteles die “Barmherzigkeit” als Tugend ablehne (vgl. 
W. SCHWER, Barmherzigkeit: RAC 1 [1950] 1200-1207, hier 1203). Aristoteles will 
jedoch zeigen, daß das Mitleid als Affekt weder eine Tugend noch ein Übel sein 
könne; ob es sich tatsächlich um eine Tugend handelt, hängt bei der Handlung 
zugleich notwendig von einer Beurteilung durch die Vernunft ab, die selbst wiede- 
rum durch die Affekte geprägt sein kann. 

17 Seneca, Clem. II 4,4. 
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non cadit). Dies bedeutet jedoch nicht, daß der Weise anderen Men- 
schen nicht hilft; aber er tut dies mit ruhigem Sinn (tranquilla mente).'° 
Zu einer solchen Auflassung konnte die Stoa nur kommen, weil für 
sie die Apathie voraussetzte, daß die Vernunft keine falschen Werturteile 
fällte, in denen unverfügbare Dinge zu einem Wert gemacht wür- 
den. Zum Affekt gehört das Bewußtsein der eigenen Machtlosigkeit 
und der Abhängigkeit von Unbeeinflußbarem. Das einzig Verfügbare 
ist für den Menschen seine innere Einstellung, während sich die 
Dinge selbst grundsätzlich der Verfügbarkeit entziehen könnten. Das 
echte Gut besteht in der Einsicht, daß es keine echten Güter gibt.” 
Die Tugend ist dann die Herrschaft der Vernunft über den. Trieb; 
so wird der Affekt verhindert und der innere Friede erreicht. Denn 
der Affekt besteht darın, daß die Vernunft einen falschen, d.h. nicht 
mit völliger Sicherheit erreichbaren Zweck setzt und dann sein 
Scheitern beklagt.? Ein Übel in striktem Sinne ist nur ein sittlich 
schlechtes Handeln. Der Weise ist frei davon, da es keinen vernünf- 
tigen Grund zur Trauer gibt. Denn Übel, soweit er sie nicht verhin- 
dern kann (wie z.B. den Tod), kann der Weise als in der vernünftigen 
Ordnung des Weltgeschehens integriert betrachten.” 

Der Überblick zu drei maßgeblichen philosophischen Entwürfen 
zeigt, daß das Mitleid als Affekt betrachtet wird, der entweder die 
niederen Seelenteile anspricht (Platon), unter die Herrschaft der Ver- 
nunft gestellt werden sollte (Aristoteles) oder abgelehnt wird (Stoa). 
Das Phänomen Mitleid beschreibt hier stets ein Verhalten zu einem 
anderen Mitmenschen, nie zu sich selbst. Obwohl das Mitleid von 
vielen zur Tugend gerechnet wurde, wie dies die zuvor zitierte Stelle 
bei Seneca zeigt, spielt das Mitleid im philosophischen Diskurs eine 
untergeordnete Rolle. Hier hat man es auch strikt vermieden, Gott 
einen Affekt wie das Mitleid zuzuschreiben, obwohl Eleos in Epidauros 


"H Seneca, Clem. II 5,4. 

" Seneca, Clem. II 6,2; vgl. insgesamt auch SVF I 213 (52,11-14; Laktanz über 
Zeno); SVF I 434 (96, 9-11 = Cicero, Tusc. disp. HI 18); SVF III 415 (101,10 = 
Cicero, Tusc. disp. IV 17); Diogenes Laertius VII 115; Epiktet, Diss. 3,22,13. 

20 Vgl. SVF I 374 (85,34—86,7); III 33 (10,8-23) und 73 (18,12-16). 

? Vgl. dazu mit den entsprechenden Nachweisen M. HossENFELDER, Die Philoso- 
phie der Antike 3. Stoa, Epikureismus und Skepsis, München *1995, 53-55. 66 f 
und M. Forscuner, Die stoische Ethik. Über den Zusammenhang von Natur-, 
Sprach- und Moralphilosophie im altstoischen System, Darmstadt 21995, 116-118, 
121, 134-136, 139. 

? Vgl. Cicero, Tusc. disp. IV 14; IV 67; dazu M. ForscHNER, Stoische Ethik 
(Anm. 21) 140. 
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und Athen ein Altar errichtet und für göttlich gehalten worden war.” 
Im philosophischen Kontext hieße es nämlich, daß Gott einem Wandel 
unterworfen wäre, wenn man ihm eine Tugend oder einen Affekt 
zuschreiben würde.^* Gegen eine solche Vorstellung setzt sich bereits 
Clemens von Alexandrien zur Wehr. Freude und Schmerz seien — 
so behaupten seine Gegner, von denen er sich abzusetzen versucht — 
Erregungen der Seele, Mitleid ein Schmerz über jemanden, der 
Schlimmes erleidet, ohne es verdient zu haben. Der grundlegende 
Fehler bestehe darin, unsere eigenen Gemütsbewegungen auch auf 
Gott zu übertragen und deshalb die Heilige Schrift wörtlich aufzu- 
fassen. Aber die Propheten konnten nicht anders sprechen als in der 
Weise, wie wir Menschen es vernehmen können.” Von hier ausge- 
hend, soll nun in knapper Form die Auslegungsgeschichte von Mt 
5,7 vorgestellt werden. 


B. Auslegungsgeschichte von Mt 5,7 bei den östlichen Theologen 


Mt 5,7: naxapıoı ot EAenuoves, Ott adtoi EAeNONoovra1.? Mt 5,7, von 
Gregor von Nyssa in dieser Form zitiert,” behandelt die Barmher- 
zigkeit von Gott und Mensch in genauer Entsprechung (Protasis 


2 Vgl. Quintilian, Inst. or. 5,11,38; Isokrates, Or. 15,20; Plutarch, Praec. ger. 3 
(799c); Cicero, Or. Phil. 5,15,39; dazu W. SCHwER, Barmherzigkeit (Anm. 16) 1202 f; 
E. VANDERPOOL, The “Agora” of Paus. 1,17,1-2: Hesperia 43 (1974) 308-310. 

^ Vgl. z.B. Alkinoos, Didask. 28 (56 f Whittaker); Aristoteles, EN 1145a26 f; anders 
aber EE 1238b18 f, wo Gott eine Tugend zugeschrieben wird; es handelt sich hier 
aber nicht um eine ethische Tugend, da man Gott kein praxisorientiertes Leben 
zuschreiben kann; seine einzige Tätigkeit ist die Theoria; Sextus Empiricus, Adv. 
Math. IX 152-177 (als Argument gegen die Existenz Gottes verwendet); zu diesen 
Aspekten P. Moraux, Der Aristotelismus bei den Griechen. Von Andronikos bis 
Alexander von Aphrodisias. Bd. 2: Der Aristotelismus im I. und II. Jh. n. Chr., 
Berlin-New York 1984, 277 Anm. 126; J. Ditton, The Middle Platonists. A Study 
of Platonism 80 sc to Ap 220, London 1977, 299 f; anders H. MERKI, ‘OMOIQZIZ 
OEQ. Von der platonischen Angleichung an Gott zur Gottähnlichkeit bei Gregor 
von Nyssa, Fribourg 1952, 26; ausführlicher Th. Böhm, Theoria — Unendlichkeit — 
Aufstieg. Philosophische Implikationen zu De vita Moysis von Gregor von Nyssa, 
Leiden-New York-Kóln 1996, 58 f. 

2 Vgl. Clemens Al., Strom. II 70,1-4. 

? Dieser Vers ist in den Handschriften einheitlich überliefert; vgl. app. crit. bei 
NESTLE/ ALAND”. 

? Vel. Gregor von Nyssa, Beat. 5 (GNO VII/2,123,19). 

^? Zur Bedeutungsbreite des Begriffs (Barmherzigkeit, Mitleid, Gnade) im jüdi- 
schen, alt- und neutestamentlichen Schrifttum vgl. z.B. W. ScHwer, Barmherzigkeit 
(Anm. 16) 1204 f R. BuLtmann, Eleos (Anm. 8) 475-483; STRACK/BILLERBECK I 
203-205; N. LoHFINK, Gottes Erbarmen in der Erfahrung des Alten Testaments: 
Geist und Leben 29 (1956) 408-416. 
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und Apodosis) mit der eschatologischen Perspektive der Vergeltung.” 
Dies ist um so auffalliger, als im NT die einschlägigen Begriffe für 
die Barmherzigkeit (mit Ausnahme von Lk 10,37 und Mt) auf die 
Barmherzigkeit Gottes und Jesu beschränkt sind.” Die Entsprechung 
des göttlichen und menschlichen Handelns bleibt in einem Schwe- 
bezustand: weder geht Gottes Erbarmen voraus und motiviert das 
menschliche Handeln noch hat das menschliche Erbarmen den Zweck, 
die göttliche Initiative zu bewirken?! 

Obwohl in der Alten Kirche das Thema Barmherzigkeit entfaltet 
wird? und speziell auch die Seligpreisungen eine reichhaltige 
Auslegungsgeschichte erfahren haben,” zeigt sich der erstaunliche 
Befund, daß man auf Mt 5,7 explizit kaum Bezug nimmt. Wenn 
dies doch geschieht, beschränken sich die Ausführungen meist auf 
wenige Hinweise.” So wendet sich Clemens Romanus gegen die 
Prahlerei und Aufgeblasenheit; vielmehr solle man Erbarmen und 
Vergebungsbereitschaft zeigen, wie der Herr Milde und Langmut 
lehrte.” Hier führt Clemens sieben Aussagen synoptischer Prägung 
an, deren erste Mt 5,7 ist. Die Aussagenreihe ist verknüpft mit dem 
Gedanken der künftigen göttlichen Vergeltung.” Ähnlich knapp gehal- 
ten sind fast alle weiteren Belege vor Gregor von Nyssa, die hier 


2 Hintergrund ist die weisheitliche Tradition; vgl. z.B. Spr 17,5; 14,21 LXX; 
ferner 1 Kor 3,17; 14,38. 

* Vgl. J. GnizkA, Das Matthäusevangelium I. Teil. Kommentar zu Kap. 1,1-13,58, 
Freiburg-Basel-Wien 1986, 125. 

3! Vgl. dazu U. Luz, Das Evangelium nach Matthäus. 1. Teilband: Mt 1-7, 
Zürich-Einsiedeln-Kóln 1985, 211. 

? Zum Überblick vgl. W. Schwer, Barmherzigkeit (Anm. 16) 1205-1207. 

5 Vgl. U. Luz, Matthäus (Anm. 31) 198-218 (Lit.); für die Väterzeit (bes. zu Mt 
5,8) K. BEvscHrAG, Zur Geschichte der Bergpredigt in der Alten Kirche: ZThK 
74 (1977) 291-322, hier 301-307; zu Recht stellt K. Beyschlag im Anschlu an 
G. Ebeling heraus, daß es sich nicht nur um ein bloßes Ergriffensein oder eine bloße 
Auslegung handelte, sondern um “ein schicksalhaftes Hineinwachsen der Kirche in 
die Ganzheit der biblischen Wahrheit" (ebd. 322), um von hier aus die moralischen 
Konsequenzen zu erfassen; vgl. dazu B. STUDER, Schola christiana. Die Theologie zwi- 
schen Nizäa (325) und Chalcedon (451), Paderborn-München-Wien-Zürich 1998, 
232, 269. 

** Dies lassen bereits die im Vergleich zu den anderen Seligpreisungen verzeich- 
neten Stellen der Biblia Patristica erkennen. Im folgenden beschränke ich mich auf 
die griechischen Texte; aber auch in den lateinischen Werken finden sich nur kur- 
sorische Hinweise: vgl. Tertullian, De pudicitia H 1-2; Cyprian, Ad Quirinum IM 1 
(CCL 3, 84; in einer Reihe von Schriftzitaten aufgeführt); Laktanz, /nst. 60 (CSEL 
19, 745-747). 

3 Vgl. J Clem 13,1-2. 

% Vol. 1 Clem 13,2, imperativisch formuliert: Erbarmt euch, damit ihr Erbarmen 
findet; ähnlich Polycarp, Phil. 2,3 und, wohl von / Clem abhängig, Clemens Al., 
Strom. II 91,2; die Ähnlichkeiten zwischen / Clem und Pol. dürften aus mündlicher 
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deshalb nur summarisch aufgeführt sind. Thematisch kreisen sie um 
die Reinigung von den Sünden,” die Aufforderung, von den eige- 
nen Gütern etwas abzugeben, weil Gott selbst barmherzig ist, oder 
bei Eusebius von Caesarea um die Reinigung des Herzens oder 
Geistes, um mit gereinigten Augen der Seele auf die Schau Gottes 
vorzubereiten.” 

Ausführlicher geht allein Clemens von Alexandrien auf diese 
Seligpreisung ein, die der Erziehung der Seele dient." Dabei ver- 
sucht sich Clemens gegenüber den Philosophen abzusetzen, indem 
er behauptet, daß £Aeog gerade nicht eine Trauer (Avan) über frem- 
des Unglück sei. Konkret versteht Clemens darunter Geldgaben, 
einem Bedürfügen zu helfen oder jemandem beizustehen, der in 
Unglück geraten ist. Es handelt sich also um konkrete Hilfeleistun- 
gen, um eine Tat (notodvtec). Clemens will dies jedoch nicht darauf 
einschränken, sondern führt eine Differenzierung ein, die dann bei 
Gregor von Nyssa begegnen wird. Auch diejenigen, die barmherzig 
sein wollen (xovg £0£Xovtag &Aeeiv), können barmherzig genannt wer- 
den. Ihnen fehlt es jedoch an den nötigen Mitteln." Auffällig ist an 
dieser Deutung von Mt 5,7, daß nur die menschliche Handlungsweise 
in den Blick gerát, die wohl auch bestimmt ist von den philosophi- 
schen Vorgaben, von denen sich Clemens abzugrenzen sucht. Die 
Fragestellung, wie menschliches und góttliches Erbarmen aufeinan- 
der zu beziehen sind, d.h. die Frage der eschatologischen Vergeltung, 
die zumindest bei Clemens Romanus anklingt, ist hier ausgeblendet. 


II. “MITLEID” UND “BARMHERZIGKEIT” BEI GREGOR VON Nyssa 


Bei Gregor von Nyssa begegnet uns erstmalig — soweit die Texte 
überliefert sind — eine eindrucksvolle Auslegung von Mt 5,7.* In 
kunstvollen, von der Rhetorik geprägten Ausführungen integriert 


Überlieferung stammen; dazu H.E. Lowa, Der erste Clemensbrief, Góttingen 1998, 
214—216. 

? Vgl. Thomasakten 66 (182-184 Bonnet); Origenes, Ex. hom. 8,6 (233 f Baehrens) 
und Mat. Cat. 84.85. 

35 Vgl. Basilius von Caesarea, Reg. mor. 48 (PG 31, 768 C); Ascet. 1 Pr. 4 (PG 
31, 897 C, 900 A); vgl. auch Gregor von Nazianz, Or. 14,38 (PG 35, 908 C). 

3 Vgl. Eusebius von Caesarea, Comm. in Lc. (PG 24, 536 B; 537 A). 

* Vgl. Clemens AL, Strom. IV 36,1. 

* Vgl. Clemens Al., Strom. IV 38,1—4. 

* Zur Verwendung von Mt 5,7 bei Gregor vgl. H.R. Drosner, Bibelindex zu 
den Werken Gregors von Nyssa, Paderborn 1988, 71. 
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Gregor auf der biblischen Grundlage Elemente der paganen 
und christlichen Tradition und führt sie unter Beibehaltung der 
Grundintention von Mt zu einer Synthese innerhalb seines Grund- 
ansatzes. 


A. Aufbau von Beat. 59 


Zentral für den Aufbau der fünften oratio ist m. E. der Hinweis 
Gregors, worin der oxondc der Untersuchung bestehen soll. Er ist 
nicht darin zu suchen, uns zu überzeugen, daB wir nach dem Guten 
streben sollen (nuiv 5& oxonóg éotw ody Gros àv reiodeinuev tv 
KaA@V ópéyeo0aU, sondern daß wir nicht fehl gehen in dem Urteil 
über das Gute (GAA’ Onws Gv un &p&ptowiev tfjg TOD xadod Kpicewc).** 
Diesem oxonög ist die gesamte Auslegung von Mt 5,7 untergeord- 
net.” Um dieses Ziel zu erreichen, will Gregor folgende Fragen 
beantwortet wissen, die er an den Text stellt: “Was ist nun die 
Barmherzigkeit und im Hinblick worauf wird sie geübt? Und wie ist 
der selig, der zurückempfängt, was er gibt?"* Entsprechend diesen 
Fragestellungen untersucht Gregor, wie dies in der Grammatk vor- 
gebildet war," alle Satzteile des zu interpretierenden Verses einzeln. 
Dabei markiert Gregor selbst einen deutlichen Einschnitt bei der 
Auslegung des Satzteiles “denn sie werden Barmherzigkeit finden"; 
es handle sich hier um eine àvriôoo1ç, die einer Apodosis entspricht; 
es könne eine höhere Lehre in dem Ausspruch aufgezeigt werden.” 
Man könnte aus diesen Hinweisen darauf schließen, daß Gregor den 


5 Knapp ist der Inhalt dargestellt bei G.E. Gourp, Basil of Caesarea and Gregory 
of Nyssa on the Beatitudes: StPatr 23 (1989) 14-22, hier 19. 

* Beat. 5 (125,8 f, 10 f). 

9 Vgl. zu diesem Ansatz H.M. Meissner, Grammatik und Rhetorik in Gregors 
von Nyssa Exegese des Buches Prediger. Beobachtungen zur fünften Homilie: St. 
G. Hatt (Hg), Gregory of Nyssa. Homilies on Ecclesiastes. An English Version 
with Supporting Studies, Berlin-New York 1993, 223-248, hier 226 f zu Eccl. 5 mit 
weiteren Beispielen und Lit. 

# Vgl. Beat. 5 (126,1-2). 

* Vgl. grundlegend dazu Chr. SCHAUBLIN, Untersuchungen zu Methode und 
Herkunft der antiochenischen Exegese, Kóln-Bonn 1974; B. NEUSCHAFER, Origenes 
als Philologe, Bd. 1 und 2, Basel 1987; grundsátzlich zur Einteilung der Sprache 
W. Ax, Laut, Stimme und Sprache. Studien zu drei Grundbegriffen der antiken 
Sprachtheorie, Göttingen 1986; zur Anwendung auf die Texte Gregors H.M. MEISSNER, 
Grammatik (Anm. 45) 223-248. 

#8 Beat. 5 (128,25). 

9 Vgl. Beat. 5 (129,2 f). 
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Satzteil “selig sind die Barmherzigen” als “Protasis” versteht. Umrahmt 
sind diese Ausführungen durch ein Proömium und einen eschatolo- 


gischen Ausblick.” 


B. Die Argumentation ın Beat. 5 
1. Proómium 


Unvermittelt beginnt Gregor seine fünfte Rede über die Seligpreisungen 
mit einem Bild (aiviypa),?! um den Leser oder Hörer emporzufüh- 
ren.” Durch die anagogische Form der Proömien oder einer gan- 
zen Predigt will Gregor dem Hörer den von ihm intendierten Gedanken 
nahebringen,” so durch das Bild der Jakobsleiter (Gen 28,12 f), die 
bis zum Himmel reicht. In einem tugendhaften Leben müsse man 
ein unaufhörliches Verlangen nach dem Höheren haben, nach oben 
blicken; es wäre ein Verlust, das jeweils Darüberliegende nicht zu 
berühren.^ Mit der Einführung dieses Bildes erreicht Gregor, die 
Aufmerksamkeit des Hörers zu wecken, der eine solche Sichtweise 
dieser Seligpreisung kaum erwarten kann, wenn man die Auslegungs- 
geschichte von Mt 5,7 beachtet. Vorbereitet ist der Leser allerdings 
durch dieses Bild in allen orationes und durch das Ende der oratio 4. 
Dort heißt es, daß Paulus, obwohl Christus in ihm lebe (vgl. Gal 
2,20) und er gesättigt wurde, dennoch Hunger habe und sich nach 
dem ausstrecke, was vor ihm liege (vgl. Phil 3,12 f).? Dies berührt 


> Im folgenden werde ich diese Struktur zugrundelegen und weitere Differen- 
zierungen vornehmen. 

>! Beat. 5 (123,21). 

? Beat. 5 (123,24 f). 

5 Vgl. etwa zu S. Pas., Trid. sp., Or. cat., An. et res. oder S. S. Pas. M. Hart, 
L’eloge de la fête de Pâques dans le Prologue du Sermon In Sanctum Pascha de 
Grégoire de Nysse. (In Sanctum Pascha 245,4-253,18): A. Sprra/Ch. Krock (Hgg.), 
The Easter Sermons of Gregory of Nyssa. Translation and Commentary, Cambridge 
(Mass.) 1981, 81-100; St. G. HALL, The Interpretation of the Old Testament in the 
Opening Section of Gregory of Nyssa, De Tridui Spatio (De Tridui Spatio 273,5-277,9): 
A. SPIRA/Ch. Krock, Easter Sermons 139-152; M. ALEXANDRE, Pâques, la vie nou-. 
velle (De Tridu Spatio pp. 277,10-280,13): A. Sprra/Ch. Krock, Easter Sermons 
153-194; A. SPrRA, Der Descensus ad inferos in der Osterpredigt Gregors von Nyssa 
De tridui spatio: A. SPIRA/Ch. Kiock, Easter Sermons 195-261; H. DroBNER, Gregor 
von Nyssa. Die drei Tage zwischen Tod und Auferstehung unseres Herrn Jesus 
Christus, Leiden 1982, 43-79; Ch. Krock, Untersuchungen zu Stil und Rhythmus 
bei Gregor von Nyssa. Ein Beitrag zum Rhetorikverständnis der griechischen Väter, 
Frankfurt 1987, 180-182; H.M. Meissner, Rhetorik und Theologie. Der Dialog 
Gregors von Nyssa De anima et resurrectione, Frankfurt-Bern-New York-Paris 1991, 
47-72, 127-130; zur Vita Moysis Th. Boum, Theoria (Anm. 24) 27-66. 

> Vgl. Beat. 5 (123,20-124,5). 

> Vgl. Beat. 4 (122,25-123,3); vgl. auch Beat. 2 (89,22—90,8). 
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sich mit dem Gedanken in der Vita Moysis (VM), daß es — unter dem 
Hinweis auf Phil 3,13 — für die Tugend nur eine Grenze gebe, näm- 
lich keine Grenze zu haben.” Eine Grenze, einen Stand (otaoıg) 
oder eine Sättigung (kopoc) zu finden,” ist in einem tugendhaften 
Leben nicht möglich. Das Verlangen (éx@vuia) nach dem Urbild 
wird von diesem zwar erfüllt, aber es wird immer neu entzündet.” 
Paradox formuliert, ist die Erfüllung des Verlangens gerade die Nicht- 
erfüllung? — oder anders ausgedrückt: der Flug der Seele, der Aufstieg 
auf der Jakobsleiter ist ohne Ende.9 Es zeigt sich, daß Gregor ähn- 
liche Bilder und Schriftverweise verwendet, um das tugendhafte Leben 
zu bestimmen, das in VM und in Beat. 5 mit dem Begriff der Schau" 
verbunden wird. Allerdings wird im Unterschied zur Vita Moysis in 
der fünften oratio von De beatitudinibus der Gedanke eines unendlichen 
Aufstiegs nicht entfaltet; auch fehlt m.E. eine klare Stufung im Aufstieg, 
da Gregor gegen Ende von or. 5 behauptet: was er sage, stimme 
nahezu mit dem überein, was er zu névĝoç geäußert habe, also mit 
or. 3 zu Mt 5,2. 

Diesen Grundgedanken sieht Gregor auch in den Seligpreisungen, 
also nicht nur in Mt 5,7, verwirklicht. Durch die Seligpreisungen 
ist es dem Menschen ermóglicht, sich Gott anzunáhern, dem wahr- 
haft Seligen (xà à&An06c uakapio), der über alle Seligkeit erhaben ist. 
Die Teilhabe an den Seligpreisungen ist eine Gemeinschaft mit der 
Gottheit.™ 


% Vel. VM I 5 (GNO VIL.I, 3,12-14); dazu Th. Boum, Theoria (Anm. 24) 47-53. 

7 Vgl. VM II 232-233 (114,18-23); VM II 239 (116,17-23). Gregor führt die- 
sen Gedanken auch dahingehend aus, daß der unendliche Aufstieg auch nach dem 
Tode eine unendliche, weil nie an eine Grenze kommende Schau ist; vgl. Cant. 8 
(GNO VI, 246,3-247,18); An. et res. (PG 46, 12 A-17 B; 88 C-108 A); im irdi- 
schen Leben wird das Streben vorrangig durch die émi@vuia motiviert, nach dem 
Tod durch den épwc; vgl. insgesamt R.E. Heine, Perfection in the Virtuous Life. 
A Study in the Relationship Between Edification and Polemical Theology in Gregory 
of Nyssa's De Vita Moysis, Philadelphia 1975, 67 f, H.M. Meissner, Rhetorik (Anm. 
53) 85-92, 310-321. 

58 Vgl. VM II 231 (114,8-12). 

> Vgl. VM II 232-233 (114,17-23). 

9 Vgl. VM II 226 (112,21-113,2); zu diesen Aspekten vgl. M.-B. v. STRITZKY, 
Zum Problem der Erkenntnis bei Gregor von Nyssa, Münster 1973, 87-89; 
E. MÜHLENBERG, Die Unendlichkeit Gottes bei Gregor von Nyssa. Gregors Kritik 
am Gottesbegriff der klassischen Metaphysik, Göttingen 1966, 151; R.E. Heine, Per- 
fection (Anm. 57) 76 f; F. Dünzr, Braut und Bräutigam. Die Auslegung des Can- 
ticum durch Gregor von Nyssa, Tübingen 1993, 365-367; Th. Boum, Theoria (Anm. 
24) 257 f. 

61 Beat. 5 (124,2): det npog ta avo BAenovro. 

9? Vgl. Beat. 5 (131,14-19). 

6 Vgl. die Bezugsworte éxei und évtadda (123,25 und 124,5). 

9* Vol. Beat. 5 (124,5-15). 
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2. Deutung von Mt 5,7 


a. Protasis: eine Analyse des Begriffs EAenumv 

Gregor versucht in mehreren Anläufen, den Begriff “barmherzig” zu 
klären. Er geht von der Beobachtung aus, daß in der Schrift oft Gott 
selbst barmherzig genannt wird, wobei sich Gregor hier auf altte- 
stamentliche Stellen berufen kann.” Wie bei dem Begriff “Seligkeit” 
(sie ist ein göttliches ovb verwendet Gregor hier den Ausdruck 
“göttliche ôdvaus”, so daß die Seligkeit und die Barmherzigkeit 
auf die Wirkweise Gottes oder seine Eigenschaft bezogen sind. Sowohl 
der Begriff Seligkeit als auch der der Barmherzigkeit werden auf den 
Menschen angewendet, obwohl sie eigentlich auf Gott zutreffen. 
Daraus ergibt sich für Gregor folgerichtig (£x tod AKoAo0dov), daß 
der Mensch der göttlichen Seligkeit für würdig befunden wird. Die 
Schrift bezeugt also für Gregor, daß der Mensch in gewissem Sinne 
Gott werden könne.° Angesichts der philosophischen Problematik, 
wie sie eingangs exemplarisch anhand von Platon, Aristoteles und 
der Stoa aufgezeigt wurde, und der Auslegungstradition von Mt 5,7 
ist eine solche Sichtweise ungewöhnlich. 

Bis hierher hat Gregor nur die Verwendungsweise des Begriffes 
“Barmherzigkeit” aufgezeigt und daraus gefolgert, daß eine Vergött- 
lichung des Menschen intendiert sein müßte. Diesem Anliegen diente 
auch das Proömium, allerdings unter der Hinsicht der Tugend, die 
von einem Aufstieg zu Gott begleitet ist. Es müssen noch die Krite- 
rien aufgezeigt werden, wie es dem Menschen möglich ist, diesen 
Aufstieg zu vollziehen. Die Intention der Seligpreisung ergibt sich für 
Gregor nicht dadurch, jemanden zu überzeugen, daß man nach dem 
Guten streben soll, sondern dadurch, das richtige Urteil über das zu 
fällen, was gut ist (okonóg)." Dazu ist zu klären, was £Aeog ist und 
wie die Barmherzigkeit auszuführen ist. SchlieBlich ist nach dem Sinn 
zu fragen, was es heißt, daß der selig ist, der wieder empfängt, 


9 Vgl. app. crit. zu Beat. 5 (124). 

6 Vgl. Beat. 5 (124,11). 

67 Beat. 5 (124,21). 

6 Beat. 5 (125,13). 

6 Vgl. Beat. 5 (124,16): Geonoreiv tpönov twó; Beat. 5 (124,25): Bedv yevéoðan. 

7 Vgl. Beat. 5 (125,8-11). Gregor betont hier, daß das Streben nach dem Guten 
ohnehin in der Natur des Menschen liege (Beat. 5 [125,9 f]); vgl. auch be 40,10 f. 
dazu E.G. Konstantinou, Die Tugendlehre Gregors von Nyssa im Verhältnis zu der 
Antik-Philosophischen und Jüdisch-Christlichen Tradition, Würzburg 1966, 171 f. 
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was er gibt." Offensichtlich will Gregor mit der Begriffsklärung für 
seine weiteren Überlegungen eine Grundlage schaffen, die ihm die 
Zustimmung seiner Hörer sichert (önoAoyoduevov).”” Diese Zustim- 
mung versucht er m.E., bei dem philosophisch gebildeten Hörer und 
dem christlichen Hörer zu erreichen. In der Beantwortung der Frage, 
was čÀeog ist, verweist Gregor auf giAdAAnAév te kai ovunadeg” 
aufgrund von Ungleichheiten und Gegensätzen in den Lebensver- 
haltnissen.’* Das Ziel müsse darin bestehen, die Ungleichheit zu über- 
winden zwischen dem, der mehr hat, und dem, der einen Mangel 
leidet.” Dies kann nur entstehen, wenn die Barmherzigkeit in der 
Seele einen solchen Handlungsimpuls (öpun) hervorruft.”° Barmher- 
zigkeit oder Mitleid ist in diesem Sinne eine Avrn, die über fremde 
Leiden aus freien Stücken zustande kommt." Eine nahezu identische 
Definition begegnet bei Clemens von Alexandrien, die dieser mit 
dem Hinweis ablehnt, sie samme von den Philosophen.” In der Tat 
gibt es Berührungspunkte zur stoischen Philosophie, wonach das Mit- 
leid eine Ann gegenüber fremdem Leid sei.” Zu vergleichen ist aber 
vor allem auch Aristoteles, der das Mitleid als Arn in seiner Theorie 
des Aflekts dahingehend präzisiert, daß bei der Tugend im Bereich 
der Aflekte und des Handelns ein Zuviel oder Zuwenig vermieden 
werden müßte, wozu er ausdrücklich auch das Mitleid rechnet. Trifft 
man das Mittlere, werden der Affekt und das Handeln gelobt. Dies 
ergibt sich dann, wenn eine auf Entscheidung hingeordnete Haltung 
zustandekommt (€61 rpoaıpericn).” Von dieser Bestimmung weicht 
Gregor geringfügig ab, wenn er davon spricht, daß die Barmherzigkeit 


7 Vgl. Beat. 5 (126,1-2). 

7? Dazu ausführlich H.M. Meissner, Rhetorik (Anm. 53) 127-170. 

"7 Beat. 5 (126,4); zum Inhalt kurz E.G. Konstantinou, Tugendlehre (Anm. 70) 
176. 

^ Vgl. Beat. 5 (126,5 f). 

^ Vgl. Beat. 5 (126,7-14). In seinen späteren Ausführungen betont Gregor — wie 
auch schon zuvor im Proómium -, daß der Mensch zu Gott streben solle, bei dem 
es selbst kein Mehr oder Weniger gibt (vgl. VM II 25 [40,20]; dazu Th. Boum, 
Theoria [Anm. 24] 201). Wenn also im menschlichen Bereich das Gefälle von Mehr 
und Weniger überwunden wird, ahmt der Mensch innerhalb seiner Grenzen das 
Unbegrenzte und Unendliche nach und kann so auf das Unendliche hinstreben. 

6 Vgl. Beat. 5 (126,14-16). 

7 Vgl. Beat. 5 (126,21-23). 

8 Vgl. Clemens AL, Strom. IV 38,1. 

7 Vgl. SVF III 394 (96,9 f = Stobaeus, Ecl. II 90,7); SVF III 412 (99,38 = 
Diogenes Laertius VII 111); SVF III 416 (101,19 f = Nemesius, Nat. hom. 19). 

8 Vgl. Aristoteles, EN 2,6; 1106b16-28; vgl. auch Rhet. 1385b13 f. 
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unsere Seele zu einer solchen öpun erweicht.8! Dies könnte von der 
stoischen Theorie her verstanden werden, daß in der Seele ein Vor- 
stellungsbild entsteht, das vom Logos dahingehend überprüft wird, 
ob es erstrebenswert ıst oder nicht. Dadurch wird ein Handlungsim- 
puls (öpun) ausgelöst, der von der Vernunft begleitet et. D? Mit dieser 
Bestimmung der Barmherzigkeit kann Gregor zumindest bei den phi- 
losophisch gebildeten Hörern eine Zustimmung erreichen. Gregor durch- 
bricht jedoch dieses ouoAoyoduevov dadurch, daß er sagt, die Ann 
über fremdes Leid werde freiwillig (exobouog) auf sich genommen.” 
Mit dem Hinweis, daß diese Darlegung nicht ausreichend sein 
könnte, wendet sich Gregor der zweiten, von ihm gestellten Frage 
zu, d.h. wie die Barmherzigkeit ausgeübt wird. Sie ist ein liebevol- 
les Verhalten gegenüber dem, der leidet.** Mit der Tugend der Liebe 
spricht Gregor sicher den christlichen Hörer an. Barmherzigkeit geht 
aus der Liebe hervor, die unter den Tugenden den ersten Platz ein- 
nimmt.” Weil sich der Mensch dem Unglück des anderen zuwen- 
det, ist ım christlichen Kontext die Liebe die Voraussetzung der 
Barmherzigkeit, diese wiederum ein höherer Grad an Liebe.” So 
strebt der Mensch nach dem Höchsten, indem er sich dem Geringeren 
zuwendet. Der Aufstieg erfolgt also durch einen Abstieg. Hier ver- 
tritt Gregor einen ähnlichen Gedanken wie Clemens von Alexandrien.®’ 
Denn es ist nicht entscheidend, ob jemand die Barmherzigkeit wirk- 
lich ausüben kann, sondern entscheidend ist der Wille. Durch die 
Barmherzigkeit werden die Gegensätze in gewissem Sinne aufgeho- 
ben” und so in einem tugendhaften Leben die Differenzierung oder 
Abstandigkeit (Staotnua oder dtaotacıs) überwunden und das Streben 
nach Höherem, nach Gott, ermöglicht: Die Überwindung der Differen- 
ziertheit auf das Einigere hin könnte als eine Nachahmung der Einheit 


*! Vgl. Beat. 5 (126,14-16). 

" Vgl. Cicero, De fato 42 ff, Acad. post. I 40 = SVF I 61; Alexander von Aphrodisias, 
De fato 14 = SVF II 980; 981; so auch Chrysipp: SVF III 175; dazu A. GRAESER, 
Zenon von Kition. Positionen und Probleme, Berlin 1975, 148; M. ForscHNER, 
Stoische Ethik (Anm. 21) 116. Der Terminus öpun ist z.B. in der Nikomachischen 
Ethik äußerst selten. 

55 Vgl. Beat. 5 (126,22). 

# Vgl. Beat. 5 (126,25-27); zum Inhalt vgl. E.G. KowsrANTINOUu, Tugendlehre 
(Anm. 70) 176. 

5 Vol. Beat. 5 (127,5-7). 

8 Vgl. Beat. 5 (127,3-7). 

87 Vgl. Clemens AL, Strom. IV 38,2-4. 

88 Vgl. Beat. 5 (127,10-16). 

8? Vgl. Beat. 5 (127,21-128,16). 
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Gottes verstanden werden.? Durch den Gedanken, daB das Leben 
nicht mehr in Gegensätze zerspalten ist, greift Gregor einen Aspekt 
seiner zuvor getroffenen Überlegungen zum Begriff £keoc auf. Die 
Überwindung von Haß, Feindschaft usw.?! durch die Liebe ist dabei 
ein traditionelles christliches Motiv. 


b. Antidosis: eine Interpretation von 6t1 adtoi EAenÖnoovraı 

Gregor von Nyssa wendet sich nun seiner dritten. Frage zu: wie ist 
derjenige selig, der wieder empfängt, was er gibt? Nach der Maßgabe 
der Barmherzigkeit wird eine Antidosis empfangen.” Hier will Gregor 
einen tieferen Sinn darlegen.? Dies verbindet Gregor mit der auch 
sonst vertretenen sog. doppelten Schópfung des Menschen: In der von 
Gott intendierten Bestimmung” des Menschen als Ebenbild Gottes 


? Grundlegend sind diese Begriffe für die Unterscheidung des Ungeschaffenen 
und Geschaffenen; dazu A.A. MossHAMMER, The Created and the Uncreated in 
Gregory of Nyssa Contra Eunomium 1,105-113: L.F. MATEo-SEco/J.L. Bastero (Hgg.), 
EI “Contra Eunomium I" en la producción literaria de Gregorio de Nisa, Pamplona 
1988, 353-379; A.A. MossHAMMER, Disclosing but not Disclosed. Gregory of Nyssa 
as Deconstructionist: H.R. DroBnER/Ch. Krock (Hgg.), Studien zu Gregor von 
Nyssa und der christlichen Spätantike, Leiden-New York-Kopenhagen-Kóln 1990, 
99-123, hier 101-106; die Struktur der Abständigkeit oder Differenzierung trifft 
aber auch auf den menschlichen Bereich zu (so bei der Differenz von Geist und 
Körper und der Menschen untereinander); vgl. Or. cat. 6 (30,9-31,6 SRAWLEY; jetzt 
die Edition von E. MUHLENBERG); Op. hom. 6 (PG 44, 145 B-D); CE II 200-202 
(GNO I 283,11-284,7); dazu E. PeroLI, Il Platonismo e l’antropologia filosofica di 
Gregorio di Nisa. Con particolare riferimento agli influssi di Platone, Plotino e 
Porfirio, Milano 1993, 30-35; weitere Belege und Lit. bei Th. Boum, Theoria (Anm. 
24) 192-194. 

Dies lieBe sich durchaus mit dem Gedanken Plotins verbinden, die Differenziertheit 
zu überwinden, um so in einem tugendhaften Leben im Ablegen alles Fremden 
zum Einen streben zu können (vgl. Plotin, Enn. II 9,17,7 f; Enn. I 6,5 usw.; dazu 
W. BEIERWALTES, Selbsterkenntnis und Erfahrung der Einheit. Plotins Enneade V 
3. Text, Übersetzung, Interpretation, Erláuterungen, Frankfurt 1991, z.B. 250; Th. 
Boum, Theoria [Anm. 24], 193 f, 209). Dieser Gedanke wirkt weiter bis zur Mystik 
Eckharts im Ablegen alles eigen (vgl. A.M. Haas, Mystik als Aussage. Erfahrungs-, 
Denk- und Redeformen christlicher Mystik, Frankfurt 21997, 24 f; M. ENDERs, 
Abgeschiedenheit des Geistes — höchste “Tugend” des Menschen und fundamen- 
tale Seinsweise Gottes: ThPh 71 [1996] 63-87; W. BEIERWALTEs, Platonismus im 
Christentum, Frankfurt 1998, 120-124; vgl. auch Gregor VM II 16-18 [GNO VII, 
38]), wobei trotz der Entdifferenzierung die Unterschiedenheit von Gott und Mensch 
erhalten bleibt. In seiner Ununterschiedenheit ist Gott unterschieden und ununter- 
schiedenen von allem Verschiedenen (dazu W. BEIERWALTES, Identität und Differenz, 
Frankfurt 1980, 97-104). 

? Vgl. Beat. 5 (127,27-128,3); zum Thema der Liebe vgl. z.B. F. DünzL, Braut 
(Anm. 60) 353-390. 

? Vgl. Beat. 5 (128,25). 

3 Vgl. Beat. 5 (128,25-129,1). 

% Zu dieser Interpretation vgl. R.J. Kees, Die Lehre von der Oıkonomia Gottes 
in der Oratio catechetica Gregors von Nyssa, Leiden-New York-Köln 1995, z.B. 136-147. 
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(eik@v; genannt ist hier z.B. nicht die opotwotc) erhält die Seele gött- 
liche Eigenschaften im Sinne von Vollkommenheiten, die ıhm nicht 
aufgrund seiner eigenen Mächtigkeit zugeschrieben werden können. 
Was von Gott im eigentlichen Sinne ausgesagt wird, wie z.B. Tugend, 
Unsterblichkeit, Reinheit usw.,? kommt dem Menschen nur in ana- 
logem Sinne zu. So erhält er auch, wie es in Beat. 5 heißt, die Keime 
alles Guten, und zwar nicht als etwas, was von auñen her noch ein- 
mal dem Menschen zugefügt würde.” Folglich spendet man sich das 
Gute auch selbst." Alles hängt von unserem freien Willen ab — kon- 
sequenter Weise auch das Gegenteil des Guten.” Nicht gut zu han- 
deln, ıst somit kein Zwang. Das Böse hat vielmehr dann seine Existenz, 
wenn wir selbst es wollen. Außerhalb unseres Willens existiert das 
Böse nicht.” Wenn dieses durch unseren eigenen Willen zur Existenz 
gelangt und folglich auch nicht als von außen verursacht angesehen 
werden kann, dann fällen wir durch unsere eigene Entscheidung auch 
das Urteil über uns selbst.!° Die göttliche kpioıg stellt somit nur das 
Pendant unseres eigenen Urteils, unser eigenen Wahlfreiheit dar.'?! 
Daraus läßt sich folgern, wie Gregor dies in anderen Schriften aus- 
führt, daß wir selbst aufgrund unserer eigenen Entscheidung der von 
Gott intendierten Bestimmung nicht entsprochen haben (zweite 
Schöpfung) und deshalb in einem tugendhaften Leben danach stre- 
ben müssen, in einer Anähnlichung (ópotocic) an Gott die ursprüng- 
liche Bildhaftigkeit wiederherzustellen.'?? Dies ist jedoch, wie bereits 


9 Vgl. Op. hom. 5 (PG 44, 137 C); Beat. 3 (104,21); Beat. 6 (144,11); weitere 
Belege bei Th. Boum, Theoria (Anm. 24) 206 f. 

% Vgl. Beat. 5 (129,3-8). 

” Vgl. Beat. 5 (129,8-10). 

3 Vgl. Beat. 5 (129,13-16). Zur Konzeption der Freiheit J. Gap, La concep- 
tion de la hberté chez Grégoire de Nysse, Paris 1953. Dies ist wohl im Sinne der 
Entscheidungs- oder Wahlfreiheit gemeint. 

2 Vgl. Beat. 5 (129,16-22). 

100 Vgl. Beat. 5 (129,26-130,3); vel. auch die Begriffe adtoxpatys und adtebodo1os 
(129,22-26). 

"TT Ausgeführt wird dies mit der Spiegelmetapher, wonach der genaue Spiegel 
nur das zeigen kann, was sich ihm darbietet (vgl. Beat. 5 [130,7-15]). Das Phänomen 
des Spiegels ist deshalb sehr geeignet, weil wir uns selbst täuschen, daß der Spiegel 
die Realitàt seitenverkehrt zeigt. Vielmehr sind wir es, die durch ein virtuelles Bild 
“hinter” dem Spiegel die Seiten verkehren und uns so einer Selbsttäuschung hin- 
geben; vgl. dazu U. Eco, Uber Spiegel und andere Phänomene, München 71991, 
29-34. Dieses Motiv ist für die Selbsterkenntnis im platonischen Augengleichnis 
maßgebend (vgl. Platon, Alc.m. 133a); dazu W. BEIERWALTES, Selbsterkenntnis (Anm. 
90) 83 f, zur Wirkungsgeschichte vgl. H. Letsecanc, Die Erkenntnis Gottes im 
Spiegel der Seele und der Natur: ZPhF 4 (1949) 161-183. 

12 Vol. die Belege bei Th. BôHM, Theoria (Anm. 24) 199-211. 
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durch das Bild zu Beginn der fünften oratio deutlich wurde, nur durch 
einen Aufstieg möglich, der von der Tugend geprägt st. 


c. Die Verbindung von Protasis und Antidosis: 

Unbestimmtheit des Ausdrucks eAenuov 

Nachdem Gregor darauf verwiesen hat, daß wir selbst aufgrund unse- 
rer eigenen Entscheidung von der Bestimmung der urspünglichen 
Schöpfung abgewichen sind und deshalb das Urteil Gottes unserem 
eigenen Urteil entspricht, ist es konsequent, daß die Barmherzigkeit 
nicht allein auf fremde Unglücksfälle bezogen wird. Vielmehr ist es 
angemessener, so Gregor, daß in uns eine schmerzliche Stimmung 
entsteht. Denn wir haben uns selbst durch unsere Entscheidung 
von dem ursprünglichen Leben voller Seligkeit entfernt, so daß wir 
nicht nur Mitleid gegenüber anderen empfinden sollten, sondern mit 
uns selbst." Mit diesem Schritt hat Gregor die gesamte Tradition 
vor ihm verlassen, indem das Mitleid auf einer höheren Ebene nicht 
mehr auf Unglücksfälle anderer Menschen bezogen wird, die uns 
selbst auch bedrohen könnten und deshalb Furcht verursachen 
(Arıstoteles), und auch nicht allein aus der Liebe und Barmherzigkeit 
gegenüber anderen gedeutet wird, sei es durch Werke, sei es allein 
durch die Gesinnung und den Willen. Vielmehr stellt Gregor hier 
wie auch sonst die sog. erste Schöpfung (Paradies usw.) der zweiten 
Schöpfung gegenüber, woraus erst Neid, Haß usw. resultieren.!” Auf 
der höheren Interpretationsebene wird vom Menschen verlangt, die 
üblichen Verstehensmuster zu überwinden: wir haben gegen uns 
selbst so wenig Mitleid, da wir unsere eigenen Übel so wenig wahr- 
nehmen." Nur durch die Selbsterkenntnis sieht der Mensch seine 
eigene Bestimmung, d.h. das, was er früher war. Und nur so kommt 
das göttliche Mitleid eigentlich zum Vorschein.'® Dies könnte durch 
die Spiegelmetapher vedeutlicht werden: Wenn sich die Seele in sich 


108 Wirksam geworden sind Aspekte dieser Theologie vor allem bei Maximus 
Confessor und Johannes Scottus Eriugena, aber auch z.B. in der georgischen, arme- 
nischen oder orthodoxen Theologie; vgl. dazu Th. Bönm, Welche Bedeutung hat 
das christologische Problem einer ‘unio’ von Gott und Mensch für eine ‘unto mystica’? 
und Th. Boum, Adnotationes zu Maximus Confessor und Johannes Scottus Eriugena. 
Beides in W. Hauc (Hg), Deutsche Mystik im abendländischen Zusammenhang. 
Neu erschlossene Texte, neue methodische Ansátze, neue theoretische Konzepte [im 
Druck]. 

1% Vgl. Beat. 5 (131,19-132,2). 

15 Vgl. Beat. 5 (132,2-10). 

16 Vgl. Beat. 5 (132,11-17). 

107 Vgl. Beat. 5 (133,5 f). 

108 Vgl. Beat. 5 (133,9-14). 
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selbst wendet, muß die Seele, um sich selbst sehen zu können, zum 
anderen ihrer selbst werden. Während man sich selbst im Besten des 
Auges eines anderen sehen kann, muß sich die Seele selbst sozusa- 
gen gegenüberstellen, um den Akt der Selbsterkenntnis als Blick in 
das Innere vollziehen zu können." In einer tugendhaften Lebensform 
muß der Mensch durch die Herrschaft des Geistes versuchen, all das 
Fremde der “zweiten Schöpfung” abzulegen oder davon abzulassen. 
Abwendung von der kakia, Mühe um das Höhere und so die 
Anähnlichung an Gott als Ziel!!° ist für Gregor durch die Reinigung 
bzw. das Ablegen von allem Fremden zu erreichen, was er als 
Reinheit des Lebenswandels (àpetn) versteht. In der Freiheit von den 
Affekten, die eine Versklavung des Menschen bewirken, ahmt der 
Mensch die andern Gottes nach.!? Ein tugendhaftes Leben stellt 
ein Mittel zur Flucht für die Rückkehr ins Vaterland dar.'? Dies 
wird von Gregor durch Metaphern beschrieben, die vor allem von 
Plotin her vertraut sind (Bildhauer- und Kleidermetapher).''* Diese 
Zielsetzung für den Menschen schließt aber gerade die Teilnahme 
am fremden Unglück mit ein. Dies ließe sich z.B. auch in VM zei- 
gen, wo Moses die protreptische Funktion zu übernehmen hat, vom 
Berg herabzusteigen und so den Aufstieg der anderen zu ermögli- 
chen.''? Moses erscheint hier wie der Philosoph des platonischen 
Höhlengleichnisses: Auch dieser muß herabstiegen (kataßar£ov)'!° — 
allerdings bei Platon vor allem mit der Intention, die anderen Men- 
schen zu lehren. 


d. Conclusio: Das eschatologische Gericht 
Die Ausführungen Gregors münden in ein Endszenario, in dem sich 


der König der Schöpfung enthüllt und das Geheimis des Himmelreiches 


1% Traditionsgeschichtlich ist dieser Gedanke durch das Augengleichnis des pla- 
tonischen Alcibiades maior vorbereitet; vgl. W. BEIERWALTES, Selbsterkenntnis (Anm. 
90) 83 f. 

''0 Vgl. Or. dom. 4 (GNO VII/2,47,17-48,1); Inscr. I 1 (GNO V, 26,23-28). 

/!! Vgl. Virg. 12 (GNO VIII/1,299,14—300,12). 

|I? Vel. An. et res. (PG 46, 92 A und 93 B). 

IB Vol. Or. dom. 2 (GNO VII.2, 27,24-28,8); vgl. auch Plotin, Enr. I 2,1; Porphyrius, 
Abst. I 31,1. 

Ut Vgl. Inscr. II 11 (GNO V, 116,14-25); Plotin, Enn. I 6,7,7 f, I 6,9,8-15; dazu 
W. BEIERWALTES, Selbsterkenntnis (Anm. 90) 250 f; Th. Boum, Theoria (Anm. 24) 
208 f. 

l Vel. VM II 184; zur Rolle des Lehrers und des Schriftinterpreten vgl. Th. 
Bönm, Theoria (Anm. 24) 212-227 (weitere Lit.). 

116 Vgl. Platon, Resp. 514a-517e; 520c; zur Verwendung des Hóhlengleichnisses 
bei Gregor vgl. A. MEREDITH, Plato’s ‘cave’ (Republic vu 514a-517e) in Origen, 
Plotinus, and Gregory of Nyssa: StPatr 27 (1993) 49-61, hier 57-61. 
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sichtbar wird. In der Mitte befindet sich die gesamte Menschheit, 
aus der die Barmherzigen hervortreten unter den dankenden Worten 
derer, die die Wohltaten empfangen haben, während die anderen 
ihre Strafe erhalten.''’ 

Zusammenfassend ergibt sich, daß Gregor entsprechend der gram- 
matisch-rhetorischen Tradition seiner Zeit Mt 5,7 ın all seinen Ein- 
zelgliedern untersucht und dabei erklären will, wie es zu verstehen 
ist, daß der biblische Begriff Barmherzigkeit, der in angemessenem 
Sınne Gott zukommt, auch vom Menschen verwendet werden kann. 
Gregor sucht bei der Erklärung des Begriffes Barmherzigkeit oder 
Mitleid eine gemeinsame Grundlage des Verständnisses mit dem 
gebildeten Hörer, um von da aus zu einer höheren Interpretation 
zu gelangen, die den Aufstieg des Menschen zu Gott unterstützt. 
Neu ist vor allem gegenüber der gängigen Auslegungstradition von 
Mt 5,7, daß sıch das Mitleid auf der höheren Ebene nicht auf andere 
richtet, sondern auf den je einzelnen Menschen selbst, um von hier 
aus in einem abstraktiven Prozeß der Selbsterkenntnis den Blick nach 
oben richten zu können wie im Bild Jakob auf der Leiter, die bis 
zum Himmel reicht. Allerdings vollzieht sich der Aufstieg — anders 
als etwa in der Vita Moysis — nicht durch einen unendlichen Fortschritt 
in der Tugend, sondern durch ein jeweils neu vollzogenes Nach- 
oben-Blicken (dei mpóç tà davo PAEnovta)''® in der Selbsterkenntnis. 
Gregor scheint hier nichts anderes sagen zu wollen, als daß bei der 
jeweils erreichten Stufe in einem tugendhaften Leben eine ouotootç 
stattfindet. Bereits der Hinweis, seine Darlegung stimme im Wesent- 
lichen mit or. 3 überein, dürfte bedeuten, daß die Problematik eines 
unendlichen Aufstiegs zur Abfassungszeit von Beat. nicht virulent war, 
obwohl sich m. E. sowohl Beat. als auch VM an ein mönchisches 
Publikum wenden. Der Gedanke des unendlichen Aufstiegs in VM 
ist in Beat. dadurch vorbereitet, daß die Barmherzigkeit nicht nur 
von äußeren Hilfeleistungen abhängt, sondern daß bereits der Wille 
ausreichend ist. Dies wird dahingehend weitergeführt, daß die zen- 
trale Aussage eigentlich in der Selbsterkenntnis besteht, also gerade 
von der konkreten Frage der Hilfeleistung wegführt zu einem inne- 
ren Selbstaufstieg, der in VM weiter entfaltet wird mit Hilfe des 
Unendlichkeitsgedankens, der aus der trinitätstheologischen Diskussion 
mit Eunomius stammt. 


M7 Vgl. Beat. 5 (134,2-136,19). 
18 Beat. 5 (124,2). 


GREGOR VON NYSSA, DE BEATITUDINIBUS, ORATIO VI: 
“SELIG, DIE REINEN HERZENS SIND, DENN SIE 
WERDEN GOTT SCHAUEN” (MT 5,8) 


Karl-Heinz Uthemann 


I. Gregors Verständnis der sechsten Seligpreisung — A. Der Abstand zwischen Gott 
und Mensch - B. Ein erster Ansatz zum Verständnis der sechsten Seligpreisung — 
C. Die Wende nach innen - 1. Verähnlichung mit Gott und Selbsterkenntnis als 
Schau Gottes — 2. Selbsterkenntnis als Schau Gottes im Spiegel — 3. Die Gegenwart 
Gottes in der Seele und die Metapher der Vermischung — 4. Der im Spiegel 
geschaute Gegenstand und die Vermischung an der Spiegelfläche — D. Therapien, 
um die Reinheit des Herzens zu verwirklichen — II. Die Homilie im Kontext der 
Werke Gregors: Beobachtungen zur Entwicklung von Gregors Theologie christli- 
cher Spiritualität — A. Contra Eunomium, Buch II: enextacıg in der Erkenntnis der 
Erhabenheit Gottes — B. In Ecclesiasten VII: Die Erkenntnis der Erhabenheit Gottes 
als Bewußtwerden der dem Geschöpf eigenen Grenze — C. De virginitate: nepivora 
der Erhabenheit Gottes als ÉknAnë&is und éxotacic — D. De beatitudinibus VI: Sucht 
Gregor Abstand zu Plotins Terminologie? — E. Ein Ausblick: Die Homilien zum 
Canticum Canticorum 


AUFBAU DER HOMILIE 


GNO VII/2 
Einleitung Beim Hören der sechsten Seligpreisung 136,26-137,12 
ergreift die Seele ein Schwindel. Sie blickt 
von einem hohen, senkrecht in die Tiefe 
abfallenden Berg, dessen Spitze über dem 
Abgrund hängt, auf ein weites Meer. 
l. Die sechste Seligpreisung — VerheiBung von 137,12-138,24 
etwas Unmóglichem? 
1.1 Die Anschauung Gottes 137,12—138,10 
1.11 ist nach dem Zeugnis der Bibel fiir den 
Menschen nicht môglich: Johannes (1,18), 
Paulus (1 Tim 6,16), Moses (Ex 33,20), 137,12-22 
1.12 entspricht aber der Hoffnung auf (ewiges)' 137,22-138,10 
Leben. 
1.2 Eine erste Antwort: “Sehen” als “erlangen, 138,10-24 


finden, teilhaben”. 


! Vel. 138,18-19. 


2.2] 
2.22 


2.3 


3.21 


3.22 


3.3 


3.31 


3.32 


3.33 


3.4 


3.41 
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Die sechste Seligpreisung — Forderung von 
etwas Unmöglichem? 

Zwei Anfragen 

Ist es dem Menschen möglich, die Reinheit 
des Herzens zu verwirklichen? 

Welchen Gewinn bringt eine Kenntnis der 
Seligkeit, die der Mensch nicht verwirklichen 
kann? 

Zwei (vorläufige) Antworten: 

Die sechste Seligpreisung ist mit der 
Hoffnung zu vereinbaren. 

Denn: Gott überfordert den Menschen nicht. 
Johannes, Paulus und Moses haben trotz 
ihres oben (1.11) genannten Zeugnisses die 
Seligkeit erlangt. 

Zusammenfassung in Form eines Syllogismus: 


Wenn 2.22 gilt, wenn ferner Seligkeit aus der 


Anschauung Gottes, diese aber aus der 
Reinheit des Herzens folgt, dann ist die 
Reinheit des Herzens nicht unmöglich. 


Die sechste Seligpreisung und die Frage der 
Gotteserkenntnis. 

(Problem:) Wie ist 1 Tim 6,16 (vgl. 1.11) mit 
der sechsten Seligpreisung zu vereinbaren? 
Eine (gegen Eunomios gerichtete) 
Vorbemerkung: 

Ein Begreifen (kataànnt Erivowa) von 
Gottes Wesen ist nicht möglich 

und hat es in der menschlichen Geschichte 
niemals (also auch nicht “im Beginn”) 
gegeben. 

Es gibt viele Weisen, Gott zu erkennen, 

d.h. zu sehen: 

Die Erkenntnis der Weisheit Gottes aus der 
Schöpfung im Modus der Konjektur. 

Die Erkenntnis der Güte Gottes aus der 
Existenz des Menschen. 

Allgemeine Kennzeichnung der 
Gotteserkenntnis als Transzendieren “auf ein 
Besseres und Höheres hin” (via eminentiae) als 
Katavonoig bzw. oyic. 

Konsequenz im Blick auf 1 Tim 6,16 

(vgl. 3.1): 

Die in Mt 5,8 verheißene Anschauung 
Gottes ist mit der “negativen Theologie” von 
1 Tim 6,16 vereinbar. 


138,24-140,8 


138,24—139,4; 
139,14-16 
139,4-14 


139,17-140,3 
139,22 
139,17-21 
139,23-140,3 


140,3-8 


140,8-141,27 
140,8-12 
140,13-15 
140,15-23 


140,23-26 


140,26-141,2 
141,2-10 
141,11-15 


141,5-21 


141,21-25 


3.42 


4.12 


4.2 


4.3 


4.31 


4.311 


4.312 


4.313 


4.32 
4.321 


4.322 
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Denn “Gott wird sichtbar durch seine 141,25-27 
Energien”, im Vollzug der via eminentiae. 

Die eigentliche Intention der sechsten 141,28-142,5 
Seligpreisung: Gotteserkenntnis in der 

Selbsterkenntnis. 

Nicht das Wissen um ein Gut beglückt, 141,28-144,13 


sondern seine Verwirklichung (sein “Besitz”): 
Paradigmatisch aufgewiesen am Unterschied 142,6-12 
zwischen “wissen, was gesund ist” und 

“gesund leben”. 

Anwendung auf Mt 5,8: Nicht das Wissen 142,12-16 
der vıa eminentiae beseligt, sondern “das Gott 

in sich selbst Erlangen” oder Finden (vgl. 1.13). 
Begründung: Die sechste Seligpreisung 142,16-20 
verheißt kein Schauen, in dem Gott wie 

etwas Geschautes dem Schauenden 

gegenübersteht, sondern meint dasselbe 

wie Lk 17,21: die Gegenwart von Gottes 

Herrschaft (BaorAeia) im Inneren des 

Menschen. 

Erläuterung: Die Anschauung Gottes 142,20-144,13 
vollzieht sich als ein Sehen von Gottes 

Bild, d.h. der Reinheit des Herzens. 

Eine erste Aussage, die drei Gedanken 142,20-22 
verbindet: 

Die Gegenwart der Herrschaft Gottes ım 

Inneren des Menschen verwirklicht sich als 

Reinigung des Herzens. 

In der Reinigung des Herzens wird die 

(ursprüngliche) Schönheit der Seele (als Bild 

Gottes wiederhergestellt), 

so daß der Mensch in der (jeweils erreichten) 

eigenen Schönheit “das Bild der göttlichen 

Natur schaut”. 

Erläuterung von 4.31: 

Ausgangspunkt: Die sechste Seligpreisung 142,23-143,4 
enthält einen Rat für den, der nach der 

Schau (Bewpia) des wahrhaft Guten begehrt: 

Verliere angesichts der “negativen Theologie" 

nicht die Hoffnung, das Ersehnte schauen 

(katidelv) zu können. 

Begründung des Rats: Das Maß der 143,4—20 
Gotteserkenntnis liegt im Menschen, in 

seinem Streben nach dem Guten als 

Wiederherstellung seiner ursprünglichen 

Ähnlichkeit mit dem göttlichen Urbild. 
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Konsequenz (oùkodv): In der 143,20-23 
Selbsterkenntnis vollzieht sich 

Gotteserkenntnis als Glückseligkeit. 

Wer sich selbst sieht und dabei auf die 

Reinheit seines Herzens schaut, sieht im 

Bild das Urbild und erlangt in diesem 

Schauen die Glückseligkeit. 

Vergleich mit dem Schauen der Sonne in 143,24-144,4 
einem Spiegel: Die von Gott im Ursprung 

geschaffene Schönheit (xapıc) seines Bildes 

wirkt wie der Abglanz (aoyn) des Spiegels, 

so daß gilt: Wer dieses Bild anschaut, findet 

Gott in sich selbst. 

Diese glückselige Schau Gottes gelingt den 144,4-10 
Augen der Seele, die rein geworden sind. 

Der Inhalt der Schau (vgl. 4.2) zeigt, daß 144,10-13 
sie ein Vollzug der viae eminentiae ist. 


Die sechste Glückseligkeit als Forderung der 144,14-147,17 
Herzensreinheit: Wie kann der Mensch sein 

Herz reinigen? 

Die eingangs vorgetragene Aporie (2.1) ist 144,14-145,13 
bisher nicht gelöst. 

Denn die Affekte oder Leidenschaften der 144,26-145,10 
Seele sind seit der Ursünde unvermeidlich 

(avayKaia), 

so daß Sünde und Werden, d.h. 145,10-13 
menschliches Leben, koextensiv sind. 

Lösung der Aporie: 

Die Bibel lehrt: Tugend ist möglich, wenn 145,13-20 
auch schwer zu erwerben. 

Die sechste Seligpreisung meint die im 145,20-146,2 
Leben zu verwirklichende Reinheit, d.h. die 

Reinigung des Herzens. 

Wie diese Reinheit zu verwirklichen ist, 146,3-147,17 
zeigen die Weisungen (napayyéApata), die in 

der Bergpredigt auf die Seligpreisungen folgen. 

Gemeint sind die Antithesen von Altem und 

Neuem Testament (Mt 5,21-48). 

Verinnerlichung der Ethik im Neuen 146,6-14 
Testament: Die Bosheit oder Sünde wurzelt 

(147,16) in der Gesinnung oder Absicht. 

Die Weisungen der Bergpredigt, d.h. die 146,14-147,17 
Antithesen, nennen die jeweils angemessene 

Therapie für die Seele. 


147,18-148,22 
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Ansporn zum Streben nach dem Guten 147,20—148,1 
mit Hinweis auf die künftige Gehenna 

und darauf, daß andernfalls das Leben 148,1-14 
des Menschen 

eine “Gestalt des Widersachers” 148,17 


(2 Thess 2,4) oder Teufels wird. 


Ein Schwindelgefühl ergreift Gregor, wenn er die sechste Seligpreisung 
vernimmt: “Selig, die reinen Herzens sind, denn sie werden Gott 
schauen” (Mt 5,8). Denn dieser Makarısmos verbindet zwei Dinge, 
die den Menschen überfordern — ein zweifaches ġðúvatov (Aunyavov). 
Sowohl die Verheißung der Anschauung Gottes als auch die Forderung, 
ım Laufe des Lebens die Reinheit des Herzens zu verwirklichen, 
übersteigen das MaB des Menschlichen. 

Wie aber steht es dann mit der Hoffnung, mit der eschatologi- 
schen Perspektive christlicher Existenz? Kann der Mensch, wie es 
Johannes (1,18), Paulus (1 Tim 6,16) und Moses (Ex 33,20) behaup- 
ten, Gott nicht schauen, dann scheint Leben — “Gott ist Leben” — 
für den Menschen nicht zugänglich zu sein.? Übersteigt die Forderung 
der Reinheit des Herzens das Maß dessen, was der Mensch vermag,’ 
dann nützt ihm die Verheißung “der himmlischen Seligkeit” (tic 
odpaviag pokapiótntog) nichts. 

Gregor hätte nun an dieser Stelle das delphische “Erkenne dich 
selbst!” als Aufforderung an den Menschen, sich selbst zu beschei- 
den, zitieren können. Denn er betont nun wie der Imperativ Apolls 
in altgriechischer Interpretation? den Abstand zwischen Gott und 
Mensch. Doch er tat es nicht, und wir können verstehen, warum er 


? Zum Thema der Hoffnung vgl. Beat. VI (GNO VII/2, ed. J.F. CALLAHAN, 
Leiden 1992, 138,1-3.23-24; 139,22). 

* Ebd. 137,26-138,1. Zur ontologischen Voraussetzung der Formulierung dieser 
Aporte vgl. D.L. BaLAs, METOYZIA OEOY. Man's Participation on God's Perfections 
According to Saint Gregory of Nyssa (= StAns 55), Rom 1966, bes. 83-99. 

t Beat. VI (GNO VII/2, 139,14-16). 

° Ebd. 139,4-16: “Das Wissen um die himmlische Seligkeit” (139,13-14) meint 
im Kontext n fig uakapiôtntos érayyeAia (138,23-24) von Mt 5,8. 

° Die Seligpreisung von Mt 5,8 interpretiert Gregor schon in De virg. 23 (GNO 
VIII/I, ed. J.P. Cavarnos, Leiden 1952, 343,10-17 als einen Makarismos jener, 
die “in ihrem Herzen Gott schauen”. Eine umfassende Darstellung zur Selbsterkenntnis 
bietet P. CouRCELLE, Connais-toi toi-même. De Socrate à Saint Bernard, I-III, Paris 
1974. Zur Geschichte des Begriffs der Selbsterkenntnis in der philosophischen Über- 
heferung vel. W. BEIERWALTES, Selbtserkenntnis und Erfahrung der Einheit, Frankfurt 
1991, 77-93. Zum Zusammenhang mit der Gotteserkenntnis als Schau im Spiegel 
der Seele vgl. die in Anm. 50 genannte Literatur. 
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es nicht tat, wenn es um den Abstand zwischen Gott und Mensch 
geht. Zumindest zwei Gründe kann man hier nennen. Zum einen 
deckte sich für ıhn und seine Zeit die ursprüngliche Perspektive 
des delphischen ['v@01 oavrov nicht mehr mit dem eigenen religiö- 
sen Impuls, im Rückgang nach innen Gott zu finden. Ursprünglich 
forderte der Spruch des Gottes von Delphi den Menschen auf, ange- 
sichts der Epiphanie des Gottes sich selbst als ein sterbliches, ver- 
gängliches Wesen zu erkennen und so den eigenen Ort im Kosmos 
zu finden. Nun aber hörte man im Tv@dı oavıöv die Mahnung, den 
“Gott in uns”, unsere Verwandtschaft (cvyfevewa) mit dem Göttlichen 
zu entdecken und so seinen Ort in der geistigen Welt als “innerer 
Mensch” zu finden. Zum anderen war für Gregor als Christ der 
Abstand zwischen Gott und Mensch verändert: Die christliche Hoffnung 
schlägt, wie er hier sagt, angesichts des Abstands nicht um.’ Denn 
gerade die von ihm zitierten biblischen Zeugen für die Transzendenz 
Gottes — Johannes, Paulus und Moses — haben die verheißene Seligkeit 
erlangt.” Und die sechste Seligpreisung stellt als Wort des Herrn das 
Denken, dem es angesichts des Abstands zwischen Gott und Mensch 
nur schwindelt, auf ein festes Fundament, ém otadepod vonuarog.’ 
Auf dieses kann sich unsere Hoffnung stützen.!° 


I. GREGORS VERSTÄNDNIS DER SECHSTEN SELIGPREISUNG 


Wenn Gregor nun in zwei Schritten zum Verständnis der sechsten 
Seligpreisung hinführt,! dann läßt er sich zuerst auf die Frage nach 
dem Abstand zwischen Gott und Mensch ein," um dann? die 
Hoffnung auf die Teilhabe am Leben Gottes, auf eine Anschauung 
Gottes zu bedenken. Dabei wird er den Hörer aufrufen, sich selbst 
zu erkennen, um den inneren Menschen,'* das Bild Gottes, zu ent- 
decken und so Gott zu erkennen. 


7 Beat. VI (GNO VII/2, 138,2; 139,22). 

° Ebd. 139,23-140,3. 

? Ebd. 138,5-9. Vgl. hierzu Anm. 146. 

10 Ebd. 138,2-3. 

! Zum Folgenden vgl. die Übersicht über den Aufbau der Homilie zu Beginn 
des Artikels. Mit dem bisher Referierten wurde kurz der Inhalt von Beat. VI (GNO 
VII/2, 136,26-140,8) zusammengefaßt. 

? Ebd. 140,8-141,27. 

5 Ebd. 141,28-144,13. 

'* Ebd. 143,16. Vgl. I. EscRIBANO-ALBERCA, Die spätantike Entdeckung des inne- 
ren Menschen und deren Integration durch Gregor: H. DóRRIE/M. ALTENBURGER/ 
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In einer Vorbemerkung stellt Gregor fest, daß eine Erkenntnis des 
Wesens Gottes dem Menschen nicht möglich ist.^ Damit definiert 
er implizit die von ihm eingangs aufgewiesene negative Theologie 
der Bibel.'® 

Daß Gregor sich hier auch gegen Eunomios’ Theorie vom Namen 
des wahren Gottes wendet, zeigt sein Rückblick auf die menschliche 
Geschichte: Niemand unserer Vorahnen kannte einen Weg zur Gnosis 
von Gottes Usie, so daß niemand einen Namen kundgab, in dessen 
Bedeutung Gottes Wesen erfaßt wird." M.a.W. auch bei Adam kann 
Gregor keine Spur einer kataAnrtımn énivoia der göttlichen Usie fin- 
den. Die Behauptung, daß Gregor hier Eunomios’ Theorie einer 
Uroffenbarung des Namens und damit des Wesens Gottes im Blick 
hatte, hängt vor allem an der Bedeutung des medialen tıvog... 
evonunvapévov. Daß ein Namwort (6voua) etwas bedeutet, kann durch 
évonpatvew wiedergegeben werden. Medial gebraucht, zielt das Verb 
meist auf ein “Kundgeben” oder “Zeichen geben".? Die Sprach- 
theorie des Eunomios,'? die ohne den Gedanken an Gott als den 
Schöpfer der Namen (övouatoderng) ihre Pointe verliert, wird hier 
von Gregor nicht dargestellt. Denn er unterscheidet hier nicht zwi- 
schen der ursprünglichen Evvoue der von Gott geschaffenen Sprache 
und jener in der Geschichte des Menschen depravierten érivora, die 


U. SCHRAMM (Hrsgg.), Gregor von Nyssa und die Philosophie. Zweites Internationales 
Kolloquium über Gregor von Nyssa, Freckenhorst bei Münster 18.-23. September 
1972, Leiden 1976, 43-57; Ch. MarkscHIEs, Die platonische Metapher vom “inne- 
ren Menschen": eine Brücke zwischen antiker Philosophie und altchristlicher Theologie: 
ZKG 105 (1994) 1-17. 

5 Beat. VI (GNO VII/2, 140,13-26). 

‘è Ebd. 137,12-22. 

'7 Ebd. 140,23-26. Zum Folgenden vgl. Th. Kosuscu, Name und Sein. Zu den 
sprachphilosophischen Grundlagen in der Schrift Contra Eunomium des Gregor von 
Nyssa: L.F. Mateo-Seco/J.L. Bastero (eds.), El “Contra Eunomium I” en la pro- 
duccion literaria de Gregorio de Nisa. VI Coloquio Internacional sobre Gregorio 
de Nisa, Pamplona 1988, 247-268; B. Porrier, Dieu et le Christ selon Grégoire 
de Nysse. Etude systématique du “Contre Eunome" avec traduction inédite des 
extraits d'Eunome, Namur 1994, 143-206. 

18 Zur Bedeutung von évonpgaivouat vgl. auch die Parallele in Hom. Cant. II 
(GNO VI 66,7-9), ferner das mediale evonnaiveodaı in De virg. 12 (GNO VIII/I 
301,18). Vgl. auch ebd. 10 (289,16-17): idiag povas onpavtiıkàç ékeivou TOD KaA À ous 
où ueua@nrauev. Gregor scheint hier jene Sprachtheorie zu bestreiten, die auch 
Eunomios vertritt. 

% Vel. K.-H. UTHEMANN, Die Sprache der Theologie nach Eunomius von Cyzicus: 
ZKG 104 (1993) 165-170; PorriER (Anm. 17) 150-157. 
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“den Blick auf die ursprüngliche, das Wesen der Dinge kennzeich- 
nende Sprache verstellt?.? Gregor trägt einzig seine eigene Antwort 
auf Eunomios’ Theorie vor. Sprache ist für Gregor Produkt des Men- 
schen, seiner im Prinzip positiv gewerteten éxivoix und somit seines 
Denkens, das nicht imstande ist, irgendeinen Wesensbegriff zu bil- 
den, somit auch nicht einen Begriff der Usie Gottes. Auf diesem 
Hintergrund wird das Wortspiel verständlich, das an Röm 11,33 
anknüpft: unaufspürbar (&veGuviaotog) ist der Weg zur Gnosis von 
Gottes Wesen, so daß niemand je eine Spur (ixvog ti) der Erivora — 
nämlich einen Namen - kundgetan hat, der zu dieser Gnosis führt. 

Die vor allem gegen Eunomios gerichtete Vorbemerkung ruft die 
Frage auf, ob dem Menschen überhaupt eine Gotteserkenntnis mög- 
lich ist. Was kann der Mensch von Gott erkennen, wenn er das 
Wesen Gottes nicht erkennen kann? Gregor stellt zunächst fest, daß 
die eingangs aufgewiesene negative Theologie — er bezieht sich nun 
einzig auf 1 Tim 6,16 — eine auf viele Weisen vollziehbare Erkenntnis 
Gottes (n tod Oeod katavônois) nicht ausschließt. Aus der Schöpfung 
läßt sich z.B. die Weisheit und die Güte Gottes erkennen TT Gregor 
kennzeichnet diese Erkenntnis ganz allgemein als einen Aufstieg im 
Denken,? als ein Überbieten oder Transzendieren der Schöpfung 
auf das hin, was besser und höher als diese ist: tò kpeîttov? — nicht 
ein je Besseres, sondern das Beste. Er nennt vier Beispiele dafür, 
was der Mensch in diesem Transzendieren der Schöpfung erkennen 
kann: Macht (6vvapic) und Reinheit, reine Identität und das Fehlen 
eines jeden Gegensatzes.? Die beiden letzten Beispiele zeigen, wie 
die beiden ersten — Macht und Reinheit — aber auch die zuvor 
genannte Weisheit und Güte als ein Transzendieren “auf das Beste 


2 UTHEMANN (Anm. 19) 165. Eunomios kennt nicht nur die énivoia als Produkt 
eines kranken Verstandes, sondern auch eine xadapa diävora oder Intuition (ebd. 
Anm. 137; 167 Anm. 146). 

^ Beat. VI (GNO VII/2, 141,2-15). 

2 Vgl. ebd. 141,16 mit 141,9: Evvorav dvatvrovuea — avayer tv Evvorav. Vgl. 
zu Anm. 30. 

3 Ebd. 141,15-16. 

^ E. ScHwyZER/A. DEBRUNNER, Griechische Grammatik II, München 31966, 185. 
Zu dieser geläufigen Formel der via eminentiae (vgl. Anm. 26) vgl. z.B. in Beat. IV 
(GNO VII/2, 122,15-17) die Umschreibung “wahrer Tugend” als auıyeg Tod xetpovog 
nepi O TAV vonpa TV MPOG TO Kpeittov voouuévov katadanßaveran, ferner ebd. V 
128,6-7: 0 tv àyaððv xat&Aoyog...nxàca TOV npóc TO KPEITTOV voovuévov 
äkokovia, oder Plotin, Enn. VI 9, 2,38-40 zur Schau des Nus npóg tò Kpeîttov 
(vgl. zu Anm. 194-199). 

> Beat. VI (GNO VII/2, 141,19-20. Zum Teilhabegedanken vgl. BALÁs (Anm. 3). 
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und Hôchste hin” zu verstehen sind. Denn beide (reine Identität und 
Wirklichkeit ohne Gegensatz) schließen jedes Moment einer Andersheit 
aus. In diesem Aufstieg éni tò Kpeittov ist Reinheit auf reine Reinheit, 
Güte auf reine Güte, Weisheit auf reine Weisheit hin zu überstei- 
gen. Der Auf- und Überstieg im Denken ist somit nichts anderes als 
ein Vollzug der via eminentiae.”° 

Dabei ist für Gregor Vollzug und Ergebnis, Denken und Gedachtes, 
in gewisser Hinsicht identisch. Beides nennt er £vvoia. Wenn er dabei 
eine £vvoix der Usie Gottes ausschließt,” dann zielt er auf Eunomios, 
versteht aber unter £vvoia nicht das, was Eunomios mit évvota, ins- 
bes. mit £vvota guf meint, sondern dasselbe, was er zuvor érivora 
genannt hatte.” Der Mensch formt sich diese #vvowa.?° Insofern ist 
sie Objekt seines Denkens, ein. bestimmter Inhalt, das Gedachte. 
Diese évvoux aber “führt das Denken aufwärts”: avayeı tiv. Evvorav.’ 
Insofern ist die Gvvog Vollzug des Denkens. Sie ist somit Denken 
und Gedachtes zugleich. 

Nun aber scheint Gregor im Blick auf das Objekt unseres Denkens 
vonua und £vvoia zu unterscheiden. Ein vónue, eine Einsicht der 
Vernunft wie z.B. jene, die man den Gedanken einer reinen Identität 
nennen kann, “prägt den Seelen die Vorstellung einer göttlichen und 
hohen évvow ein” (pavractav Evrunol). M.a.W. die Evvora, die sich 


^? Mit Albinos’ Lehrbuch werden üblicherweise drei Methoden oder Wege der 
Gotteserkenntnis unterschieden: Die Negation (agaipeoic: vgl. Didaskalia X 5, ed. 
C.F. HERMANN, Leipzig 1853, 165,24), die Analogie (ebd. 165,17) und die Über- 
bietung jeder Vollkommenheit (drepoyn: ebd. 165,24). Doch handelt es sich, streng 
genommen, nicht um drei getrennte Wege, sondern um drei Gesichtspunkte, die 
einander ergänzen. Vgl. z.B. im Hinblick auf die Analogie H.A. Worrson, Albinus 
and Plotinus on Divine Attributes: HThR 45 (1952) 115-130. Darum kann Gregor 
im Kontext der Gotteserkenntnis aus der Schöpfung die via eminentiae auch ein 
avaAoyicacdoı nennen (Beat. VI [GNO VII/2, 142,1-2]; vgl. S. 194 f.) 

2? Beat. VI (GNO VII/2, 141,9-10. 14-15). 

^? Ebd. 140,16-17.20.24—25. 

2 Ebd. 141,9-10: évvoixv ... àvatvrovue0a. Vgl. ebd. III 105,4—5. In der 
Doxologie von Beat. VI weist Gregor zusammenfassend auf jene nivoa hin, mit 
denen wir über Gott sprechen und ihn “Licht, Leben, Unvergänglichkeit usw." nen- 
nen (148,8-10 ei katà iapópois erivorarg ó Bedg Exdotw tv xarà tò Ayadov 
voovuévæv ExovouaCetat). 

” Ebd. 141,15-16. 

?! Ebd. 141,17-21. Vgl. zu évrunodv ebd. 143,7-8: “Gott hat die niunnate der 
Güter seiner Natur dir als Geschöpf eingeprägt” (vgl. hierzu u.a. Anm. 58). Zu 
gavtacia vgl. Beat. III (GNO VIII/2, 104,19); G.Ch. STEAD, Knowledge of God 
in Eusebius and Athanasius: R. van DEN BROECK/T. BAARDA/J. MANSFELD (eds.), 
Knowledge of God in the Graeco-Roman World, Leiden-New York u.a. 1988, 240 f 
zu Athanasios, Contra gentes 2,12.20; 7,16; 45,9, ed. R.W. Thomson, Oxford 1971, 
6; 18; 122. 
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der Mensch formt (avarunovtan), wird bestimmt durch eine Vorstellung 
der Seele. Diese wird der Seele durch eine bestimmte Einsicht der 
Vernunft (vónuo) eingeprägt, wie z.B. durch die genannte Idee einer 
reinen Identität oder die Idee reiner Güte, d.h. einer Güte ohne 
jedes Moment einer Andersheit. Wenn wir von Gotteserkenntnis (0200 
Kotavöncızg) sprechen, dann meinen wir, sagt Gregor, die genannten 
Einsichten der Vernunft,” die vonpota, die unser Denken den Kosmos? 
und den Menschen” transzendieren lassen. 

Den Weg des Transzendierens nennt Gregor nicht nur ein Erkennen 
(katavonoic), sondern auch ein Schauen (opav, xadopàv, otoyaotikâg 
ideiv).” Eine Jede der genannten Einsichten führt uns zu einer Schau 
(öyıc) Gottes.” Der seinem Wesen nach unsichtbare Gott wird so 
durch seine Energien sichtbar. Darum schließe die negative Theologie 
der Bibel, wie sie 1 Tim 6,16 bezeugt, die in der sechsten Seligpreisung 
verheißene Anschauung Gottes nicht aus.? Zwischen beiden besteht 
also kein Widerspruch. 


B. Ein erster Ansatz zum Verständnis der sechsten Seligpreisung 


Folgt man dem überlieferten Text, dann zielt die Aussage des sech- 
sten Makarismos nicht nur (oó povov) auf die dargelegte via eminentiae, 
die Gregor nun als das Analogieverfahren umschreibt, das “vielleicht 
schon die Weisen dieses Aions” zur “Erkenntnis einer transzenden- 
ten Weisheit und Macht" geführt hat.” Wenn die Seligpreisung nicht 
nur dieses meint, dann erwartet man, daß sie auch noch etwas ande- 
res besagen will. Nun fährt aber Gregor nach où povov nicht mit 
einem aAAa Kai fort, sondern einzig mit GAAG: “Vielmehr scheint 
sie mir etwas anderes anzudeuten”. Sollte auch in gutem Sprachge- 
brauch ein xoi nach où povov nicht notwendig sein, wenn man ein 


? Beat. VI (GNO VII/2, 141,16-17). 

5 Ebd. 141,8-9. 

* Ebd. 141,11-13. 

? Ebd. 141,3. Zum bei Gregor geläufigen Gedanken einer Erkenntnis der Existenz 
Gottes als Konjektur (otoxaopuóc) vel. M. Canéver, La perception de la présence 
de Dieu. A propos d'une expression de la XI° homélie sur le Cantique des Cantiques: 
Epektasis. Mélanges patristiques offerts au Cardinal J. DANiÉLou, ed. J. FONTAINE 
et Ch. KANNENGIESSER, Paris 1972, 445 f. 

°° Beat. VI (GNO VII/2, 141,17-18). 

? Vgl. Porrrer (Anm. 17) 107-118. 

9? Beat, VI (GNO VII/2, 141,21-27). 

? Ebd. 141,28-142,4. 
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Zweifaches aussagen will, das zugleich gelten soll? Wie auch immer 
die Antwort auf diese Frage lauten mag," das ob povov bedeutet, 
daB der Makarismos zwar noch etwas anderes, aber auf jeden Fall 
auch die via eminentiae als ein Transzendieren des Kosmos” und des 
Menschen als Geschöpf im Kosmos* meint. Was unterscheidet dann 
aber die Anschauung Gottes in der Verheißung der sechsten Selig- 
preisung und in der Hoffnung der Christen von dem, was die grie- 
chische Philosophie als kosmische Gotteserkenntnis erreicht hatte 
bzw., wie Gregor sagt, “vielleicht schon” erreicht hatte? 

Sieht man auf das, was Gregor bis zu dieser Stelle gesagt hat, so 
traut er dem Analogieverfahren der via eminentiae zu, aus der Schöpfung 
in einer Art Konjektur (stoxaotıxasg) die Weisheit Gottes und seine 
Güte zu erkennen, ? und meint außerdem, daß diese Gotteserkenntnis 
mit der negativen Theologie der Bibel, die eine Erkenntnis des Wesens 
Gottes ablehnt, zu vereinbaren ıst. Was der Mensch als Weisheit 
und Güte Gottes erkennt, überbrückt nicht den Abstand zwischen 
Gott und Mensch. Denn Gottes Wesen bleibt in dieser Erkenntnis 
unerkannt. Wenn Gregor in diesem Zusammenhang mit einem ver- 
haltenen “vielleicht” etwas bezweifelt,** dann geht es einzig um die 
Frage, ob die pagane kosmische Theologie schon wirklich die trans- 
zendente Weisheit und Macht Gottes und somit den Abstand zwi- 
schen Gott und Mensch erkannt hat. 

Man kônnte in diesem Zusammenhang auf Aussagen in den ersten 


9 In H.G. LippeLL/R. Scorr, A Greek-English Lexicon, Oxford (1843) 1968, 
1145, findet man eine Parallele aus Sophokles. G. MÜLLER, Lexicon Athanasianum, 
Berlin 1952, 929, bietet, zieht man kritische Editionen hinzu, keine Parallele. Man 
hat in diesem Zusammenhang auf eine Stelle in Beat. VII (GNO VII/2, 153,23-25), 
hingewiesen. Doch liegt m.E. hier keine Parallele vor, sofern der Gegensatz lautet: 
oc un uovov ...Eyew, GAA(G)... koi... véuew. Eine Untersuchung zur Frage, ob 
die Pragmatik der griechischen Sprache es zuläßt, nach où povov einzig &ÀA zu 
gebrauchen, wenn man ein Zweifaches gelten lassen will, ist mir nicht bekannt. Im 
Folgenden soll deshalb nicht vom Sprachlichen, sondern von der Sache her argu- 
mentiert werden. Da diese nahelegt, im povov (141,28) eine spätere Interpolation 
zu vermuten, sei darauf hingewiesen, daß in Beat. VI an zwei anderen Stellen 
Athetesen notwendig sind: ebd. 140,13; 145,20. Am zuletzt genannten Ort ist eine 
Athetese auch dann notwendig, wenn man den Satz anders auflaßt als der Herausgeber. 
Man erwartet an dieser Stelle einen Gedanken, der auf die Frage des ónog Zon 
KaQapov yeveodaı (ebd. 146,3) hinzielt, so daß ebd. 145,20-146,7 als ein einziger 
Satz zu lesen ist. - Man vgl. auch oben die Übersetzung von St.G. HALL, die das 
adversative GAAG übergeht. 

* Beat. VI (GNO VII/2, 141,2-10). 

# Ebd. 141,11-15. 

5 Ebd. 141,9-15. 

# Ebd. 142,24. 
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beiden Büchern von Gregors Schrift Contra Eunomum hinweisen, in 
denen er eine kosmische Theologie als Erkenntnis dessen, was die 
Weisheit Gottes an sich — ihrem Wesen nach - ist, ablehnt. Denn der 
Kosmos als begrenztes Produkt des Willens Gottes kann die “unend- 
lich vielfältige” (aneıponAacıog) Weisheit Gottes nicht in sich fassen, 
und der Mensch kann sich aus dem, was er als Harmonie der Welt 
erkennt, keinen Begriff dieser Weisheit machen und sagen: Gott ist 
jene Weisheit, die er im Kosmos erkennt.” 

Doch was hat diese Gotteserkenntnis aus der Schöpfung nach 
Gregor mit der in der sechsten Seligpreisung verheißenen Anschauung 
Gottes zu tun? Läßt sich im Text der Homilie eine Antwort finden? 
Gregor weist in ihr weiter unten auf eine zweifache Interpretation 
der Verheißung einer Anschauung Gottes hin, läßt aber nur eine 
gelten. Er schließt ganz im Sinn dessen, was er bisher betont hat, 
aus, daß die Verheißung der Anschauung Gottes eine Erkenntnis der 
Natur oder des Wesens Gottes meint. Vielmehr bedeute sie eine Art 
der Verbindung mit Gott, die “durch die im Leben verwirklichte 
Reinheit” (des Herzens) gegeben ist. Gregor nennt sie ein “Vermischt- 


# CE II 122-123, ed. W. JAEGER, GNO I, Leiden 21960, 261,22-262,5: Die 
Weisheit Gottes lasse sich nicht definieren (6pov ov« ye). Auch wenn Gottes “alles 
in seiner Weisheit geschaffen hat”, so kann der Kosmos in der ihm eigenen Begrenzt- 
heit das, was Gottes unbegrenzte und insofern undefinierbare Weisheit an sich ist, 
nicht in sich aufnehmen und bleibt erst recht dem Fassungsvermögen des Menschen 
unzugänglich. Der Schöpfer ist in seiner Weisheit “unendlich vielfältig”, der Kosmos 
aber als Produkt des Willens Gottes in seiner Harmonie “kontingente Weisheit” 
(Kata tò àp£oav tfj oopia: CE I 366 [GNO I 135,10-13]; II 70 [246,17-18]) und 
als solche nur Gott bekannt (ebd. II 77-78 [GNO I 249,28-250,6]), doch “der 
Schwäche des menschlichen Gedankens nicht zugänglich” (ebd. I 367 [GNO I 
135,13-14]). Auf diese Stellen hat schon E. MÜHLENBERG, Die Unendlichkeit Got- 
tes bei Gregor von Nyssa. Gregors Kritik am Gottesbegriff der klassischen Metaphy- 
sik (= FKDG 16), Göttingen 1966, 137 hingewiesen. Zum Unendlichkeitsbegriff, 
den er voraussetzt, vgl. UTHEMANN (Anm. 19) 170-175; Theo KoBuscH, Zeit und 
Grenze. Zur Kritik des Gregor von Nyssa an der Einseitigkeit der Naturphilosophie: 
St. G. HALL (ed.), Gregory of Nyssa, Homilies on Ecclesiastes. An English Version 
with Supporting Studies. Proceedings of the Seventh International Colloquium on 
Gregory of Nyssa (St Andrews, 5-10 September 1990), Berlin-New York 1993, 314; 
Th. Boum, Theoria, Unendlichkeit, Aufstieg. Philosophische Implikationen zu De 
vita Moysıs von Gregor von Nyssa (= SVigChr 35), Leiden-New York-Köln 1996, 
107-211. — Man könnte hier auch auf Gregors Exegese von Sap 7,26 (Éoontpov 
&xnAióotov tfjg tod Beod Evepyeiag Kai eik@v tic Eyadörntog adtod) hinweisen, die 
sich von jener des Athanasios unterscheidet, für den die Erkenntnis des nach dem 
Bild Gottes geschaffenen Menschen zur Erkenntnis des Logos als Bild Gottes und 
somit zu einer Erkenntnis des Vaters führt. Vgl. R. BERNARD, L’image de Dieu 
d’apres Saint Athanase (= Theol. 25), Paris 1952. Hier zeigt sich der in der Abwehr 


der Neuarianer veränderte Diskussionsstand. 
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werden mit Gott” (avarpadfivaı rpòg 0góv)° und kennzeichnet sie, 
wie wir sehen werden, als eine Wende nach innen. Den Analogieschluß 
aus der Schöpfung erwähnt er hier nicht. Dieses ist insofern ver- 
ständlich, als es ın diesem Teil der Homilie nicht um diesen, son- 
dern um jenes andere geht, auf das der Makarismos verweist (GA 
Étepóv Hou SoKel DeEnyetoVar), nämlich kurz gesagt, um den Weg nach 
innen. Sofern dieser aber als Gotteserkenntnis auch ein Vollzug der 
via eminentiae ist" hätte gerade wegen des où pOvov, GAA’ Erepov ein 
vermittelnder Hinweis nahegelegen. Überflüssig wäre dieser nur dann, 
hätte Gregor nicht où uóvov, GAA’ Erepov, sondern ov... GAA’ Erepov 
gesagt. Doch ist das, was der Leser oder Hörer erwartet, kein hin- 
reichendes Argument für eine Textkritik. Wichtiger ist die Tatsache, 
daß sich Gregor in seiner Interpretation der sechsten Seligpreisung 
als Weg nach innen nirgends auf die Gotteserkenntnis aus dem 
Kosmos bezieht.” Sollte darum eine Athetese von povov® angebracht 
sein? Wenn aber die Verheißung der Anschauung Gottes nach Gregor 
nichts mit jener kosmischen Theologie zu tun haben sollte, die im 
Ausgang von der Bibel die Transzendenz von Gottes Wesen betont, 
wenn also uövov später hinzugefügt sein sollte, dann stehen wir vor 
der Frage, warum Gregor in einem ersten Schritt so ausführlich über 
diese Erkenntnis aus der Schöpfung gehandelt hat. Wollte er sein 
Publikum nur bei eher Vertrautem abholen, es daran erinnern, daß 
Gottes Wesen sıch menschlicher Erkenntnis entzieht, und es so vor- 
bereiten, diese Unerkennbarkeit auch für die Anschauung Gottes im 
Spiegel der Seele zu akzeptieren? 


C. Die Wende nach innen 


Gregor sucht im folgenden Schritt die eigentliche Intention des Maka- 
rismos aufzuweisen und greift dabei auf jene Überlieferung zurück, 
die im Spruch des Gottes von Delphi nicht den Abstand von Gott 
und Mensch, sondern die Verwandtschaft beider, ihre ovyyévera, 


# Beat. VI (GNO VII/2, 145,20-146,2). 

* Näheres vgl. S. 206. 

*5 Beat, VI (GNO VII/2, 141,28-144,13). Vgl. S. 197-207. — Setzt der Weg von 
der Selbst- zur Gotteserkenntnis schon eine aus der Welt gewonnene Erkenntnis 
der Existenz Gottes voraus? Nach K. KREMER, Selbsterkenntnis als Gotteserkenntnis 
nach Plotin (204-270): International Studies in Philosophy 13 (1981) 44 ist dieses 
die Auffassung von Plotin. 


° Vgl. Anm. 40. 
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betont hat. Diese Tradition sah in der Selbsterkenntnis als einer 
“Schau” des Göttlichen im Menschen den Zugang zum Gottlichen 
und zum Wesen des Menschen, seinem geistigen Selbst. Selbsterkenntnis 
wird als eine Wende nach innen, als Rückwendung auf das Gôttliche 
im Menschen, als Schau Gottes im Spiegel der Seele aufgefaßt. Dabei 
wird in dieser Tradition” die Gegenständlichkeit dieser Erkenntnis 
meist entweder naiv nicht weiter bedacht oder im Versuch, eine 
Antwort auf Platons Charmides zu geben, nicht hinreichend analysiert, 
um Platons Behauptung zu widerlegen, die Reflektion auf sich selbst 
erreiche keine wahre Erkenntnis. Sie führe nicht zu einem wirkli- 
chen Wissen darum, ob man selbst gut oder böse 1st?! Dieses wird 
aber in jener Tradition vorausgesetzt, die in der Selbsterkenntnis — 
im Spiegel der Seele — zum Guten schlechthin und so zu Gott fin- 
det. Wollte man auf den Charmides eine begründete Antwort geben, 
dann war es sinnvoll, auf die Gegenständlichkeit der Selbsterkenntnis, 
auf Bewußtseinsformen des Menschen zu reflektieren. Sofern es um 
Gregor geht, berührt die Frage nach der Gegenständlichkeit der Got- 
teserkenntnis im Spiegel der Seele vor allem seine Beziehung zu 
Plotin: Inwiefern hat ihn seine Plotinlektüre angeregt, um über die 
Aussagen christlicher Autoren wie Origenes und Athanasios hinaus- 
zugehen? 


1. Verähnlichung mit Gott und Selbsterkenntnis als Schau Gottes 


Gregor sieht in der sechsten Seligpreisung nicht nur eine Verheißung 
(enayyeAta) und ein Gebot (eritayna) Gottes, sondern auch einen Rat 
(svußovAn) für denjenigen, der nach der Schau (Qewpia) des wahr- 
haft Guten begehrt. Ihm wird geraten, angesichts des aufgewiesenen 
Abstands zwischen Gott und Mensch nicht zu verzweifeln.” Er soll 


> Vgl. neben der in Anm. 6 genannten Literatur die bei BERNARD (Anm. 45) 
75 f, N. HUGEDÉ, La métaphore du miroir dans les Epitres de saint Paul aux 
Corinthiens, Neuchätel-Paris 1957; EscRIBANO-ALBERCA (Anm. 14) 50 f und STEAD 
(Anm. 31) 235; 236 f genannten Quellen, ferner K.-H. UTHEMANN, Die ”Anopa des 
Gregorios von Nyssa? Ein Beitrag zur Geistmetaphysik in Byzanz mit einer Edition 
von CPG 1781: Byzantion 63 (1993) 237-327. Zu einer Kritik der Gegenständlichkeit 
dieser Schau, die jener Platons im Charmides (vgl. S. 223 f) nicht fernsteht, vgl. 
STEAD (Anm. 31) 240 f; es bleibt dort offen, ist aber wahrscheinlich, daß STEAD 
auch die von Gregor im Ausgang von Plotin beschriebene Gegenständlichkeit (vgl. 
unten) als “misleading implication” ablehnen wird. 

9 Näheres unten S. 223-225. 

> Beat. VI (GNO VII/2, 142,5-6; 142,23-143,4). Vgl. auch ebd. 143,28: x&v 
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seinen Blick nach innen wenden. Denn Gott ist in ihm. Darum kann 
er das, was er ersehnt, in sich selbst schauen.” 

Die biblische Grundlage findet Gregor mit Origenes'* und Atha- 
nasios? — wie schon in seinem Erstlingswerk De virginitate? — in Lukas 
17,21: “Die BaorAeia Gottes ist in euch" 2 Für Gregor bedeutet 
“Gottes Herrschaft in uns” in der sechsten Homilie — in Fortführung 
seiner Aussage in der fünften Homilie — den Prozeß der Reinigung 
des Herzens oder “inneren Menschen"? von jedem Affekt, von jeder 
inneren Disposition zu einem radog,” so daß Gottes Bild in uns in 
seiner ursprünglichen Schönheit wieder aufleuchtet. Diese Schönheit 
besteht in der Ähnlichkeit (ouoi6tnç) des Bildes mit seinem Urbild, 
konkret gesprochen, im Verwirklichen des Guten im eigenen Leben.‘ 
Dabei setzt Gregor wie stets eine zweistellige Logik des Guten und 
Schönen voraus: Der Mensch ist entweder gut und schön, oder er 
ist nicht gut und nicht schön. Seine Güte und Schönheit ist nichts 
anderes als die Ähnlichkeit mit dem wahrhaft Guten, d.h. mit dem 
schon genannten Urbild alles Guten. Der Mensch verwirklicht sie in 
einer Bewegung, die aus einer Sehnsucht lebt — von Gregor mit dem 
Terminus tò ro8oduevov eingebracht? — und ein Streben nach dem 
Guten ist. In der Sprache platonischer Philosophie heißt dieses Streben 
duoiooiw ded. Für Gregor war die Verwirklichung der ópotocig 066 


5 Ebd. 143,20-21; 144,4. 

* Hom. Gen. 13,3,83-4,49, ed. H. pe LuBAC/L. DOUTRELEAU (= SC 7 bis), Paris 
1976, 324-328, wie bei Gregor, De virg. (Anm. 56) mit Hinweis auf Lk 17,21 und 
die Parabel von der verlorenen Drachme (Lk 15,8-9). — E. BAERT, Le theme de la 
vision de Dieu chez S. Justin, Clement d’Alexandrie et S. Grégoire de Nysse: 
FZPhTh 12 (1965) 486 f. 

°° Contra gentes 30 (THomson [Anm. 31] 82). Vgl. BAERT (Anm. 54) 486 f; EscRIBANO- 
ALBERCA (Anm. 14) 43; 52; STEAD (Anm. 31) 235 f. Nach J. DANIÉLOU, Grégoire 
de Nysse et Plotin: Association G. Bude. Congres de Tours et Poitiers (1953). Actes 
du Congres, Parıs 1954, 261 ist die Quelle für die Spiegelmetapher Gregors Athanasios, 
Contra gentes 2; 8; 34. Vgl. dazu Anm. 144. 

% De virg. 12 (GNO VIII/I 300,18-19). Im Kontext (300,25-302,4) Lk 15,8-9. 

>” Beat. VI (GNO VII/2, 142,19-20). 

58 Ebd. 143,16-17. Vgl. zur Metapher vom “inneren Menschen” Anm. 14. — Vgl. 
zu Lk 17,21 in Beat. V (GNO VII/2, 129,10) den Kontext: Der Schöpfer der Eikon 
hat die &poppoi alles Guten in die menschliche Natur gelegt, so daß alles Gute ë” 
Hiv ist. 

? Beat. VI (GNO VII/2, 142,21. Vgl. S. 207-209 zu Gregors Interpretation von 
Mt 5,21-48. 

9 Ebd. 143,11-13. 

©! Ebd. 143,19-20. 

€? Ebd. 142,24-25. 

6 Ebd. 143,4.21. 
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kein dem Eschaton vorbehaltenes Gut, sondern — wie für Origenes?! 
und Athanasios® — in der ersten Schöpfung als die dem Bild Gottes 
eigene Schönheit oder Anmut (yaptc) verwirklicht. Diese wurde 
durch den Weg des Menschen in die Sünde verdeckt? und wird 
durch das Streben nach dem Guten, d.h. durch den Prozeß der Rei- 
nigung des Herzens, wieder sichtbar. 

Seine Ausrichtung auf das Gute erkennt der Mensch in einer 
Reflexion auf sich selbst, in seiner Selbsterkenntnis. Sie wird somit 
"Gegenstand" für den Reflekaerenden und in diesem Sinn "geschaut". 
Da sich das Streben nach dem Guten nicht von der Sehnsucht und 
dem Verlangen nach “der Schau des wahrhaft Guten"*? ablösen läßt, 
wird ın der Selbsterkenntnis dessen, der nach dem Guten strebt, das 
Ziel des Strebens (tò rofovpevov), das wahrhaft Gute — Gott — zugleich 
“geschaut”, d.h. miterkannt. Denn im Blick auf die eigene Reinheit,” 
auf das eigene Gutsein’! wird die archetypische Reinheit, Freiheit 
von zooc und von Entfremdung,” Heiligkeit und Einfachheit,” kurz 
D Beorng — “Gott in uns”’* — “geschaut”.” 


2. Selbsterkenninis als Schau Gottes im Spiegel 


Was bedeutet dieses Schauen für Gregor? In der eigenen Reinheit” 


oder, was dasselbe ist, in dem im Menschen verwirklichten Bild 
Gottes” wird die archetypische Reinheit widergespiegelt. Wie die 
Sonne im Reflex oder Abglanz (avyn) eines Spiegels geschaut wird’? 
und darum nicht direkt, sondern “in einem vom Spiegel ausgehen- 


9* Vgl. K.-H. UTHEMANN, Protologie und Eschatologie. Zur Rezeption des Orige- 
nes im 4. Jahrhundert vor dem Ausbruch der ersten Origenistischen Kontroverse: 
W. Brenert (Hrsg.), Origenianum Septimum, Leuven 1999 zu Origenes, Gregor und 
Evagrios (Bibl.). 

© BERNARD (Anm. 45) bes. 27; Ch. KANNENGIESSER, Athanase d'Alexandrie. Sur 
l'incarnation du Verbe (= SC 199), Paris 1973, 69-85. 

66 Beat. VI (GNO VII/2, 144,1). 

© Ebd. 143,9-10. 

% Ebd. 143,11-13. 

9 Ebd. 142,24-25. 

70 Ebd. 143,22-23. 

" Ebd. 143,19-20. 

7? Ebd. 144,2-3. 

3 Ebd. 144,11. 

^ Ebd. 144,4. 

> Ebd. 143,23. 

7 Ebd. 142,22. 

” Ebd. 143,23. 

78 Ebd. 143,24-27. 
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den Lichtglanz” erkannt wird, dessen Qualität oder Intensität von 
der Reinheit des Spiegels abhängt, so wird auch Gott im Abglanz 
eines Spiegels geschaut. Der Spiegel ist die vom Menschen verwirk- 
lichte Reinheit oder Güte, das Bild Gottes, “Gott in uns”.?? Im 
Abglanz dieses Spiegels schaut “das Auge der Seele"? die archety- 
pische Reinheit, d.h. einen Reflex oder Abglanz (potoe1ôès anadyaoue) 
der göttlichen Natur?! nicht aber Gott selbst als ein Gegenüber. Gott 
selbst ist nicht im eigentlichen Sinn Gegenstand dieses Sehens. Er 
ist kein Was (tt), wie es Gregor schon zu Beginn seiner Darstellung 
dessen, was die in Mt 5,8 verheißene Anschauung Gottes eigentlich 
meint, sagt: Das Auge der Seele schaut Gott nicht als ein avrınpoownöv 
tı Dëouo 9 

Meint aber Gregor einzig eine Schau Gottes im irdischen status 
viators oder auch jene im Eschaton? Wie steht es nach Gregor mit 
dem Pauluswort, daß wir jetzt (gleichsam) im Spiegel sehen, dann 
aber von Angesicht zu Angesicht (1 Kor 13,12)? Im Kontext berührt 
Gregor diese Frage nicht. Einzig in den Homilien zum Hohenlied 
hndet sich eine vorsichtige Anfrage, die an 1 Kor 13,12 anknüpft 
und auf die wir noch zurückkommen werden.” 

Beim Vergleich mit dem Sehen der Sonne in einem Spiegel hat 
Gregor nichts über die Reinheit bzw. das Reinigen eines Spiegels 
gesagt. Doch dürfte meine Interpretation hier nichts Sachfremdes 
eingetragen haben. Denn kurz vor dem genannten Vergleich hat 
Gregor den inneren Reinigungsprozeß des Menschen mit dem Ent- 
rosten eines Eisens verglichen und dabei betont, daß das von Rost 
befreite Eisen die Sonne widerspiegelt. Wenn er kurz darauf vom 
Vergleich mit dem Sehen im Spiegel die Metapher vom “inneren 
Auge der Seele” aufgreift, dann geht es ihm um die Reinigung des 
Herzens. Um klar sehen zu können, darf keine Finsternis bestehen. 
Je nachdem, wie finster es ıst, kann das Auge mehr oder weniger 
deutlich sehen. Wenn die Finsternis für das Auge der Seele besei- 
tigt ist, “siehst du”, sagt Gregor, “im reinen hellen Himmel deines 


Herzens”. 


7% Ebd. 144,4. 

8 Ebd. 142,17; 144,8-9. 

8! Ebd. 144,10-13. 

8 Ebd. 142,16-17. Vgl. S. 205 f, 214-217, 219 f, 225 f zur Gegenständlichkeit 
der Schau. 

85 Vgl. S. 227. 

8 Beat. VI (GNO VII/2, 143,13-15). 

5 Ebd. 144,6-10. Zum Gedanken der ayaipecıg vgl. Anm. 173-174. 
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Diese Aussage ist nur auf dem Hintergrund der in der Antike gän- 
gigen Optik zu begreifen. Man denke z.B. an Platons Darstellung 
des Sehvorgangs im Timatos (45 b 2-d 7) Das Auge strahlt reines 
Feuer in Gestalt von Licht aus, das sich mit dem Tageslicht und 
dem, was ihm von Gegenständen entgegenstrahlt, in der Luft zu 
einer einzigen Lichtgestalt verbindet. Dabei vereinigt sich Ähnliches 
mit Ähnlichem (ópotov pds Sporov) als Medium für den Sehvorgang, 
d.h. für Bewegungen (kıvnosıg), die vom Gesehenen zur Seele füh- 
ren. Herrscht aber Finsternis, dann trifft das Licht der Augen auf 
Unähnliches, “verändert sich und erlischt, da es mit der... Luft, 
nicht mehr in eins verschmilzt (svupveg yıyveodaı), sofern diese kein 
Feuer mehr enthält” (45 d 4-6). Oder wie Platon in der Pohtaa (VI, 
508 c 4-7) sagt: Dann scheinen die Augen blind, “als ob kein rei- 
nes Sehen (xaBapà dytc) in ihnen wäre”. Dem Auge kommt beim 
Sehen eine Aktivität zu, und Gleiches gilt, wie Platon im 77matos als 
Konsequenz ausführt, für Spiegel und widerspiegelnde Flächen (46 
a 2-c 6). Denn das vom gesehenen Gegenstand ausgehende Licht 
verbindet sich an der widerspiegelnden Fläche mit jenem Licht, das 
vom Auge ausgeht (46 b 1-3). Sehen beruht dabei wie allgemein 
alles Erkennen auf dem Axiom, daß Gleiches von Gleichem erkannt 
wird. Wären Licht und Auge nicht sonnengleich (nAıosıöng),”° das 
Auge könnte die Sonne nicht schauen.’ 

Das Axiom der ópoiótng von Erkanntem und Erkennendem liegt 
dem Gedankengang Gregors zugrunde, wird aber nicht wie in De 
virginitate”® in der Form einer Aussage eingeführt oder erläutert. Das 
Auge der Seele muß rein sein, d.h. der Mensch muß wieder “gott- 
gleich” — Beoeòng — werden,” will er Gott in dessen Bild, d.h. in 
sich selbst, wie In einem Spiegel erkennen können. 


3. Die Gegenwart Gottes in der Seele und die Metapher der Vermischung 


Wer nach dem Guten strebt und insofern die ópoiooig in seinem 
Leben verwirklicht und wieder “gottgleich” (8eoe1ônç) wird, “schaut 


$9 Politeia VI 509 a 1. 

# A. Dmr, Vom sonnenhaften Auge: H.-D. BLume/F. Mann (Hrsgg.), Platonismus 
und Christentum. Festschrift für H. Dorrm, Münster 1983, 85-91. Vgl. zu Plotin 
z.B. KREMER (Anm. 48) 52. Weitere Literatur bei UTHEMANN (Anm. 64). 

88 De virg. 11 (GNO VIII/I 296,5-6). Vgl. M. AUBINEAU, Grégoire de Nysse. 
Traité de la virginité (= SC 119), Paris 1966, 394 Anm. 1. 

" Beat. VI (GNO VII/2, 143,13). Vgl. Plotin, Enn. VI 9,2,33-44 (Anm. 96). 
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in sich selbst das, wonach er begehrt”” und sucht2' Er besitzt es 
schon. Diesen Gedanken hat Gregor schon zu Anfang der sechsten 
Homilie vorbereitet, wenn er sagt, daß die Anschauung Gottes höch- 
ste Glückseligkeit bedeutet, nämlich Besitz von allem Guten im 
Geschauten, und wenn er diese Aussage damit begründet, daß “sehen” 
in der Bibel “erlangen” (oxeiv), “finden” (ebpeiv) und “Anteil erhal- 
ten" (uetaoyeîv) bedeutet." Er greift diesen Gedanken nun wieder 
auf, um wiederzugeben, was Mt 5,8 meint: Hier wird nicht irgend- 
ein Wissen um Gott selig gepriesen. Glückselig ist vielmehr, wer 
“Gott in sich selbst erlangt (oxeiv)”,> d.h. jener Mensch, in dem 
Gottes Herrschaft Gegenwart," in dem die ouoiwois Bew im Streben 
nach der ursprünglichen Schönheit (xàpig) des Bildes Gottes in der 
Seele Wirklichkeit wird.” 

Gregor nennt diese Gegenwart Gottes in der Seele” eine Art von 
Aufgehen in Gottes Wirklichkeit, nämlich ein “Vermischtwerden 
(avaxpa0fivar mit ihm durch die gelebte Reinheit”.”’ Analog spricht 


” Beat. VI (GNO VII/2, 143,21). 

” Ebd. 144,2. 

? Ebd. 138,10-24. BAERT (Anm. 54) 484—489 betont zu dieser Interpretation 
von “Sehen” (“voir égale avoir = posséder”) die Abhängigkeit von Plotin: “Der 
Schauende besitzt das Geschaute” — xoi Bewpôv Kai Exov (Enn. V 3,5,21), sofern 
er nicht auf etwas außerhalb seiner selbst, sondern nach innen schaut: To de tows 
nv où Ogapa, AAAı GAAOS tpónoc Tod ideîv, Ecotacıg koi UnAwoig... Kal ÉPEOL 
npôc GONV... KOL nepwwónoig (Enn. VI 9,11,22-24). BAERT bezieht sich vor allem 
auf Enn. V 3 (vgl. auch BEIERWALTES [Anm. 6]), VI 7 (vgl. P. HApor, Structure et 
themes du Traité 38 (VI,7), de Plotin: ANRW II 36/1 [1987] 624-676), VI 9 (vgl. 
zu Anm. 144-145; 194-199). Zur Sache vgl. auch Bönm (Anm. 45) 61: Unter Bezug 
auf Beat. VI 143,21-23, faßt er die Teilhabe am Guten als “Besitz” des Teilhabenden 
auf und interpretiert diesen “Besitz” mit Plotin “als Rückgang des Denkens in sich 
selbst, durch den das Denken den göttlichen Grund in sich selbst entdeckt”. Vgl. 
dazu Anm. 198. 

3 Beat. VI (GNO VII/2, 142,12-16). 

** Ebd. 142,16-20. 

5 Ebd. 143,28-144,2. 

% Ebd. 144,4: Ei oov tadta Ev oot, 6 Beds návtog éotiv Ev oot. In De virg. 10-12 
interpretiert Gregor “die Gegenwart” als Teilhabe: petovoia; vgl. BALÁs (Anm. 3). 
Wie De virg. 14 (GNO VIII/I 309,5-8) und 23 (343,15-16) zeigen, bleibt für ihn 
hier der Begriff der napovoia eschatologisch bestimmt. Zur aioßnoız tfjg rapovoiac 
in Hom. Cant. vgl. S. 225 f, zur “Wahrnehmung der Gegenwart” in Plotin, Enn. 
VI 9 vgl. zu Anm. 194-199, bes. VI 9,2,33-44: Indem der Nus sich auf sich selbst 
zurückwendet, richtet er sich schauend auf seinen Ursprung (npòç tò Kpeittov) und 
ist sowohl dem Guten gegenwärtig (rapeivaı), als auch bei sich selbst (ovveivar xoi 
avt). Zur Seele, die sich entschließt, sich “rein für sich” auf die Schau des Einen 
zu richten vgl. ebd. 3,10-14. 

? Beat. VI (GNO VII/2, 145,23-24). Vgl. zu dem, was im Folgenden über die 
Metapher der Vermischung bei Gregor gesagt wird: J.-R. BoucHET, Le vocabulaire 
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er im Kontext, wenn auch durch das Wort rag (“irgendwie”) abschwä- 
chend, von einer Vermischung des Bösen mit unserer Natur, die sich 
aus dem Nachgeben gegenüber den Leidenschaften ergibt." Auf 
Grund des Kontexts muß man genauer sagen: Diese Vermischung 
ergibt sich aus dem Ausleben von ungerechtfertigtem nxó0oc.^ “Mi- 
schung” ist bekanntermaßen ein für Gregors Anthropologie, Christologie 
und Theologie einer Spiritualität oder Lebensform kennzeichnender 
Terminus. Er meint die Einung wesensverschiedener Wirklichkeiten, 
die im Vollzug der Einung eine neue, gemeinsame Wirklichkeit wer- 
den, ohne daß aber die in der Seinsordnung niedere Wirklichkeit in 
der höheren verschwindet, mag sie auch in dieser geradezu aufge- 
hen und nur mehr eine sehr feine Andersartigkeit bzw. eine sich 
nicht mehr aus- und abgrenzende Individualität bewahren, wie es 
Gregor in späteren Schriften insbes. für die Existenz des Menschen 
im Eschaton denkt, wenn “Gott alles in allem” sein wird (l Kor 
15,28) und der Mensch in pneumatischer Körperlichkeit in einer 
Gemeinschaft aller Geistwesen existieren wird, ın der für alle Gott 
das einzige Gut ist.” Sofern es um die Beziehung des Menschen zu 
Gott geht, umschreibt Gregor mit der Metapher der Vermischung 
Ziel und Vollzug der opotworg Bed. Sie ist eine “Vermischung” der 
Seele mit dem Göttlichen.'”' In diesem Sinn sieht Gregor in der 
sechsten Seligpreisung die Verheißung einer Anschauung oder Gegen- 
wart Gottes, in der die Seele ihre ursprüngliche, von Gott geschenkte 
Beziehung zu Gott erneuert!” “ein Vermischtwerden mit Gott durch 


de l’union et du rapport des natures chez saint Grégoire de Nysse: RThom 68 
(1968) 533—582; B.E. DArey, Divine Transcendence and Human Transformation: 
Gregory of Nyssa’s Anti-Apollinarian Christology: StPatr 32 (1997) 87-101. 

? Beat. VI (GNO VII/2, 143,3-5). 

? Vgl. S. 207 f. 

100 Vol. z.B. Hom. Cant. XV (GNO VI 466,5-469,9, bes. 469,4-8): Some dv n&vtov 
EV yevopuévov TOV TPOG TOV adtòv OKonov DAenóvtov ... yevntaı o Deéc tà nåvta 
EV NACL, toig Sia tfjg EvOTHTOG KAANAOLG Ev tH tod &yoOo0 koivovia ovyxekpapévotg. 
Näheres vgl. UTHEMANN (Anm. 64). Auffälligerweise wird 1 Kor 15,28 in den Beat. 
nicht zitiert. 

"TT Hom. Cant. I (GNO VI 22,19 f). Zum Skopos der Hom. Cant. vgl. MUHLENBERG 
(Anm. 45) 164 f. Der Sache nach besteht kein Unterschied zu den Beat. Vgl. auch 
De virg. 11 (GNO VIW/I 295,7-10): 6 vod ò dvOpanivos... Éne10dv . . . Eup OF 
tf dynAñ Kadapornrı (ebd. 296,3 f intepretiert als cuvag@fivar tH &o0ópto Oso). 
Im Blick auf die Christologie konnte die Terminologie der Vermischung nicht uni- 
vok benutzt werden, und zwar sowohl gegen Eunomios' These, das Menschliche in 
Christus sei 0 Kowog &vOpwnoc, als auch gegen Apolinarios (vgl. Date [Anm. 97]). 

1% Gregor gebraucht in dieser Homilie nicht seine Standardformel n eig tò dapyaîov 
anoxataotacic. Vgl. J. DanıkLou, L'étre et le temps chez Grégoire de Nysse, Leiden 
1970, 205-226. 
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die gelebte Reinheit”: Zum Eschaton strebend, kehrt die Seele in 
ihr Proton zurück, so daß Gregor mit Origenes sagen könnte und 
später gesagt hat, daß “alles, was sie tut, was sie empfindet, was sie 
erkennt, Gott ist”.!9 


4. Der im Spiegel geschaute Gegenstand und die Vermischung an der 
Spiegelfläche 


Wenn Gregor die verheißene Anschauung Gottes als “ein Vermischt- 
werden mit Gott” bezeichnet, dann geht es hier m.E. nicht um My- 
stik als eine im irdischen Leben erfahrene Einung mit dem Göttlichen, 
d.h. als Erlebnis einer Ekstase, sondern um eine Beschreibung des 
sich im irdischen Leben schon vollziehenden Fintritts ins Eschaton, 
durch den die im Urstand einst realisierte ouoiwois ded und die mit 
ihr gegebene “Schau mit nacktem und reinem unverhülltem Geist” 
wiederhergestellt wird.!% 

Die in der Auslegung der sechsten Seligpreisung gebrauchte Formel, 
daß Gott für das Auge der Seele kein Gegenstand oder gegenständ- 
lich Geschautes, kein avrınpöconov tı Beana sein kann, gibt gut wie- 
der, wie Gregor auch sonst die Erkenntnis Gottes beschrieben hat. 
Das ti, der Gegenstand dieser Schau, ist etwas anderes als Gott 
selbst, als das, was Gott an sich, d.h. seinem Wesen nach, ist. In 
der in Mt 5,8 verheißenen Anschauung Gottes wird “Gott in uns", 
seine Gegenwart, erkannt, sofern der Gegenstand der Anschauung, 
ihr ti, wie Gregor sagt, die Reinheit, die Heiligkeit, die Einfachheit, ® 
die Freiheit von jedem Pathos und von jedem Bösen ist." Als Gegen- 
stand (ti) geschaut oder erkannt werden Wirklichkeiten, die als sol- 
che jede Andersheit, jedes Gegenteil ausschließen und insofern nicht 
in uns selbst verwirklicht sind: reine Reinheit, reine Heiligkeit, reine 


1% Vgl. Origenes, De principiis II 6, ed. P. KogrscuAau, GOS, Berlin 1913, 145,19-20; 
Gregor, In illud: Tunc et ipse fius, ed. J.K. Downing, GNO III/2, Leiden 1987, 
18,1-18; vgl. ebd. 13,22-14,7; 16,11-13. 

10% Beat. III (GNO VII/2, 105,9-19, bes. 105,18-19): Diese Aussage über eine 
Konjektur (otoyaotik@s Bewpoöuev: vgl. Anm. 35), die vom Eschaton her (2 Kor 
3,18) die Weise erschließt, wie der Mensch im Urzustand, d.h. in voll verwirklich- 
ter ouoiwois Be, Gott erkennt, ist für Gregor kennzeichnend und verbindet ihn 
mit Origenes wider die Perspektive der Gnostiker. Näheres bei UTHEMANN (Anm. 
64). - Offener für Plotin ist die an 2 Kor 3,18 anknüpfende Formulierung in De 
virg. 10 (GNO VIII/I 290,6-7); vgl. Anm. 189. 

15 Beat, VI (GNO VII/2, 144,4). Vgl. Anm. 96. 

106 Ebd. 144,10-11. 

197 Ebd. 144,34. 
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Einfachheit. Gregor zählt hier vonuata — Einsichten der Vernunft — 
auf, mit denen er im ersten Schritt die via eminentiae einer Gotteser- 
kenntnis aus der Schöpfung begründet hatte. Wie jene so führt auch 
die in der sechsten Seligpreisung verheißene Anschauung Gottes nicht 
zum Wesen Gottes. 

Die genannten Einsichten sind nun Gegenstand einer Art Schau 
im Spiegel: An sich — als Abglanz der göttlichen Natur! — werden 
sie nicht gesehen oder erkannt, sondern nur, sofern sie im Bild Gottes, 
in der vom Menschen gelebten önotwcıg Heß, widergespiegelt und so 
mit dem Auge der Seele geschaut werden. An der Spiegelfläche ver- 
mischt sich das vom Geschauten und das vom Schauenden ausge- 
hende Licht.!” Je reiner der Spiegel ist, desto reiner ist sein Abglanz. 
Doch niemals spiegelt er das von Gott ausgehende Licht — den Abglanz 
der göttlichen Natur — wie die reine Reinheit, Heiligkeit, Einfach- 
heit!!° — “unvermischt” und in ursprünglicher Reinheit. Es bleibt zum 
einen der Abstand zwischen Gott und Mensch, sofern nur der Abglanz 
Gottes, nicht seine Natur widergespiegelt wird. Es bleibt ferner die- 
selbe Differenz, die den Auf- und Überstieg der via eminentiae einer 
Gotteserkenntnis aus der Schöpfung kennzeichnet. Dem “Gott in 
uns" oder Bild Gottes entspricht dort die Vorstellung (pavtacia), die 
durch die Einsichten der Vernunft (voñuata) in der Seele geformt 
werden (£vrunododo:) und die dem Menschen dazu dienen, Gott den- 
kend zu erkennen, d.h. sich eine entsprechende évvota zu formen 
(avatvrode8a1).'!’ Entscheidend sind die Einsichten der Vernunft, die 
das lranszendieren leisten, die Gregor als den geschauten Gegenstand, 
als ti, bezeichnet hat, wie z.B. die Einsicht, daB Reinheit nur dann 
wirklich Reinheit ist, wenn sie “das Reinste" ist, d.h. ohne jeden in 
einer Andersheit begründeten Gegensatz. Diese Einsicht verbindet 
sich mit der Erfahrung der Reinheit in uns, die so zum Spiegel wird. 

Die in der sechsten Seligpreisung verheißene Anschauung Gottes 
ist für Gregor ein Vollzug der vw eminentiae, doch ein Vollzug, der 
im Unterschied zu dem “vielleicht” auch in der kosmischen Theologie 
der Griechen erreichten AnalogieschluB nicht nur zu “irgendeinem 
Wissen über Gott" (tò yv@vai tı nepi Oeod) führt, das nicht glück- 
selig macht, sondern zum beseligenden Erlangen (oxeiv) Gottes im 


108 Ebd. 144,12. 

109 Vol. S. 201 f. 

10 Beat. VI (GNO VII/2, 144,11-19). 
!! Vgl. S. 193. 
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eigenen Selbst!? und zu einem Wissen um die Gegenwart Gottes in 
der Seele.!? 


D. Therapien, um die Reinheit des Herzens zu verwirklichen 


Im letzten Teil der Homilie greift Gregor auf die eingangs formu- 
lierte Aporie zurück und fragt, wie der Mensch in seinem irdischen 
Leben!!* die Reinheit des Herzens erlangen kann.!? Sein erster Hin- 
weis, daß Tugend schwer zu erlangen ist und, wie die Bibel zeigt, 
als der schmale Weg zum Reich Gottes “Schweiß und Mühen, Eifer 
und Anstrengung" fordert und doch kaum (u6yig) zu erreichen ist,!!° 
könnte zu der von E. Mühlenberg vorgetragenen Interpretation anlei- 
ten, Gregor sehe hier in der Ethik den Weg zu einer Vereinigung 
mit dem im Wesen unerkennbaren Gott." Doch alles hängt davon 
ab, was man dabei unter Ethik versteht. 

Denn Gregor zielt hier auf eine Lebensführung, die etwas anderes 
ist als jene, die sich am Wortlaut der Verbote des Dekalogs orientert 
und nur im nach außen Sichtbaren — nur in einer solchen Verantwor- 
tung — das Heil sucht. In dieser Hinsicht geht es Gregor um die 
innere Gesinnung!? und die gute Intention." Doch es geht ihm 
dabei nicht um eine naive Gesinnungsethik, sondern um eine bestimmte 
innere Haltung im Handeln. Was er genauerhin meint, zeigt das, 
womit er das Gesagte inhaltlich aufzufüllen sucht. In den Antithesen 
von Altem und Neuem Testament, die in der Bergpredigt im Anschluß 
an die Seligpreisungen überliefert sind, entdeckt er Therapien, um 
die Reinheit des Herzens in diesem Leben zu verwirklichen. '” 

Der gemeinsame Nenner liegt in der Überwindung der Affekte 


112 Beat. VI (GNO VII/2, 142,12-16). Vgl. S. 202 f. 

!5 Ebd. 144,4. Vgl. Anm. 96. 

#4 Ebd. 145,20-146,2: Es geht in Mt 5,8 um die in diesem Leben zu verwirk- 
lichende Reinheit (n voté tiv Gonv Kaßapörng) und das “Vermischt werden mit 
Gott” (vgl. zu Anm. 97). 

H3 Ebd. 144,14-147,17. 

16 Ebd. 145,13-20. 

'7 (Anm. 45) 190 Anm. 1. 

5 Beat. VI (GNO VII/2, 146,7). 

3 Ebd. 146,12-13. 

2° Gregor greift von den vier Antithesen (Mt 5,21-48) die erste bis dritte auf 
und fügt als letzte Therapie jene für Angst, Feigheit und Todesfurcht hinzu (ebd. 
147,12-14), die in der vierten Antithese über die Feindesliebe einen Anknüpfungspunkt 
besitzt, nämlich den Hinweis auf Verfolgung (und damit auf die Überwindung der 
Furcht durch Liebe), den Gregor aber nicht herausstellt. 


— Een 
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Dron), sofern diese den Menschen zum unrechten Tun fortreißen. 
Gregor fordert keine absolute Apathie, wie schon auf Grund der 
zweiten Homilie anzunehmen ist und wie nun die Tatsache zeigt, 
daß für ihn — entsprechend der lectio varians seines Texts von Mt 
5,21 — Zorn auf den Mitmenschen gerechtfertigt sein kann. "7 Erstaun- 
lich ist es, daß in diesem Zusammenhang nicht das Stichwort “Lassen” 
als “Verlassen”, “Zulassen” und “Loslassen” fällt. Denn darum - beı 
Gregor sonst gern mit dem biblischen kataAeinew angesprochen — 
und um die entsprechende geistige Haltung oder Spiritualität geht 
es, wenn Gregor es ablehnt, zur eigenen Verteidigung den ersten 
Streich zu führen,'” und fordert, dem der nimmt, auch noch das 
zu geben, was er noch nicht genommen hat.” Im Tod muß der 
Mensch alles Irdische lassen, und so schließt Gregor mit dem Gedanken 
ab, daß Todesverachtung — d.h. eine christliche Auffassung vom 
Sterben als uelétn Bavatov (Phaidon 81 a 1-2) — die Therapie für 
Furchtsamkeit und Mutlosigkeit (Seria) ist.'** 

Gregor sagt hier nichts darüber, daß das Gelingen dieser Therapien 
Gnade ist. Doch im Kontext mußte dieses nicht ausdrücklich gesagt 
werden, sofern es in diesen Therapien um die önoiwcıg Dep und die 
Wiederherstellung der ursprünglichen Schönheit oder Anmut (yaptc) 
des Bildes Gottes im Menschen geht.'” Wenn Gregor abschließend 
vor der Überleitung zur Doxologie an die Gehenna erinnert und die 
Môglichkeit anspricht, daß der Mensch in seiner Seele nicht nur das 


1?! Beat. VI (GNO VII/2, 146,17-147,4). Trotz aller Rede vom Ideal der Apathie 
in der Spätantike wurde vor allem in christlichen Quellen der Standpunkt einer 
Herporéfeo praktisch Allgemeingut. Gregor von Nazianz hat diese Auffassung z.B. 
im Rückgriff auf die Delphische Maxime “Nichts im Übermaß!” auf eine prägnante 
Formel gebracht: Kein Zuviel an Selbstbeherrschung — dies ist nicht menschlich; 
kein Zuviel an Affekten — dies ist nicht “philosophisch” (Epistula 165,2). Diese Sicht 
findet ihren Niederschlag vor allem, wenn es um das Spenden von Trost geht. Man 
vgl. z.B. R. Kasse, Untersuchungen zur griechischen und römischen Konsolations- 
literatur, München 1958, mit R.C. GREGG, Consolation Philosophy. Greek and 
Christian Paideia in Basil and the Two Gregories, Philadelphia 1975 sowie Ch. 
Favez, La consolation latine chrétienne, Paris 1937. 

7? Beat. VI (GNO VII/2, 147,9-10). 

75 Ebd. 147,10-12. 

124 Ebd. 147,12-14. 

125 Dieses gilt auch für die Überleitung zur Doxologie ebd. 148,19-20, wo Gregor 
Mt 5,8 aufgreift (yevoueda kaðapoi ti Kapdia, iva yevoueda uaxäpioi) und im 
Blick auf 2 Kor 3,18 (vgl. auch Anm. 104) als Gestaltung “des göttlichen Bildes in 
uns” auslegt. Er kontrastiert diese Aussage mit dem Hinweis auf eine Lebensführung 
(noAiteia), die den Menschen zu “Gestalt und Angesicht des Widersachers” (148,7-8) 
oder Teufels (148,17) werden läßt. Vgl. hierzu auch De virg. 12 (GNO VIII 
299,22-23). 
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Bild Gottes, sondern auch das Bild des Widersachers widerspiegeln 
kann, dann sagt er damit nichts über die Möglichkeit einer endgül- 
tigen Verwerfung des Menschen. 


II. Dic HOMILIE IM KONTEXT DER WERKE GREGORS: 
BEOBACHTUNGEN ZUR ENTWICKLUNG VON GREGORS 
THEOLOGIE CHRISTLICHER SPIRITUALITÄT 


Gregor verbindet in dieser Homilie in durchaus eschatologischer 
Perspektive den Prozeß der Reinigung im Streben nach dem Guten 
so mit der Gotteserkenntnis, daß er deren Maß (10... tfjg tod Oeod 
KATAVONOEWS HETpov)!” im je verwirklichten Gutsein sieht, das ent- 
sprechend seiner oben genannten zweiwertigen Logik schlechthin gut, 
nicht nur in gewisser Hinsicht gut ist.!?” Es fällt nun auf, daß er das 
für ihn so kennzeichnende Thema eines unendlichen spirituellen 
Fortschritts — der enextacıg nach Phil. 3,13 — hier nicht ausdrücklich 
einbringt. In der vierten Homilie! und zu Beginn der fünften!” hat 
er zwar die Erkenntnis angesprochen, daß der sich aus dem Suchen 
ergebende Gewinn in einem findenden Weiter-Suchen liegt, und inso- 
fern ist dort der Gedanke der enextaoıg vorbereitet, doch noch nicht 
erkannt und ausformuliert: Immer ist Teilhabe am Guten auf Steige- 
rung angelegt,!5 und der Bezug auf Phil 3,13 klingt an, sofern Gregor 
Paulus mit einem Hungernden vergleicht, der sich stets — unaufhör- 
lich — nach dem ausstreckt, was vor ihm liegt und ihn sättigen kann, 
ohne daß er Überdruß an seiner Nahrung findet.'*! Doch von einem 
unendlichen spirituellen Fortschritt war nicht die Rede. Es ist wohl 
nicht von ungefähr, daß in diesen Homilien das Wort “unendlich” 
nirgends in dem für den Gedanken der enéxtaoig kennzeichnenden 


26 Beat. VI (GNO VII/2, 143,4-5). 

127 Ebd. 143,20: “Das dem Guten Ähnliche ist absolut gut”. 

128 Vgl. bes. Beat. IV (GNO VII/2, 121,3-5; 123,1-13). 

12 Beat. V (GNO VII/2, 124,1-5). 

130 Beat. IV (GNO VII/2, 123,11-13). 

BI Ebd. 122,25-123,3. Dabei geht es Gregor darum, daß Gerechtigkeit wie jede 
apern (vgl. zu Anm. 130) “immer nur zunimmt” (123,9-13). Der Prozeß, in dem 
der Mensch sich Tugend aneignet, “wird weder durch Zeit, noch durch Sättigung 
(kópoc) begrenzt”. Darum verheißt Mt 5,6 “eine Sattheit (rAnopovn), die den Appetit 
durch (Erfahrung der) Sättigung (kópog) anreizt, nicht abstumpft" (120,25-121,5). 
Der Begriff köpog wird hier nicht náherhin bedacht, doch positiv gewertet und nicht 
als Überdruß oder Ekel verstanden. Hierzu und zu Anm. 130 vgl. MÜHLENBERG 
(Anm. 45) 190 Anm. 1. 


DI 
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Sinn begegnet.!* Diese Tatsache! ist besonders deshalb wichtig, weil 
in Gregors Frühwerk De virginitate jeder Hinweis auf Phil 3,13 sowie 
der Gedanke eines unendlichen Fortschritts ebenso wie eine positive 
Wertung des Wortes Aneıpog fehlen. 

Weiterhin fällt auf, daß Gregor in der sechsten Homilie die Erha- 
benheit (ueyahorpéreia), Herrlichkeit (60€«) und Schönheit Gottes in 
einem Atemzug mit der Natur (pücıc) Gottes nennt, um die von ihm 
gegen Eunomios vertretene negative Theologie zu kennzeichnen.'** 
Sie sind für menschliches Denken und Sprechen im gleichen Sinn 
unerreichbar wie das Wesen Gottes. Verfolgt man dieses Thema der 
Erkenntnis der Herrlichkeit Gottes durch Gregors Werke, dann zeigt 
sich eine Entwicklung, die sich mit jener deckt, die Gregor zum 
Gedanken der £nextacıg geführt hat." 


A. Contra Eunomium, Buch II: éréktao1g in der 
Erkenntnis der Erhabenheit Gottes 


Gregor unterscheidet in den Homilien zu den Selighreisungen nicht wie 
im zweiten Buch Contra Eunomium, daß zwar das Wesen Gottes auf 
Grund der Inkommensurabilität von Schöpfer und Geschöpf, von 
Unendlichkeit (&xeipto) und in Grenzen gesetzter Existenz,!”° für die 


132 Vgl. Beat. I (GNO VII/2, 81,8); III (109,10). — Ansonsten gebraucht Gregor 
enextetvetv ebd. III (104,28-105,1), in einem anderen Zusammenhang; énueivew, 
éritaow bedeuten nicht mehr, als daß die Intensität gesteigert wird. 

139 MÜHLENBERG (Anm. 45) 94 hat schon darauf hingewiesen, daß das Wort 
“unendlich” in den Homilien über die Makarismoi nirgends begegnet. 

134 Beat. VI (GNO VII/2, 142,25-143,3). 

13 Zugleich zeigt sich über eine gewisse Strecke eine von Gregor nicht ausdrück- 
lich angesprochene Distanzierung zu Plotin. Die von B.Ch. BARMANN, The Cappado- 
cian Triumph over Arianism, Diss. Stanford University 1966, University Microfilms, 
Ann Arbor/MI 395-434, bes. 415-424 vertretene These, Gregor habe Plotin und 
dessen Mystik der £kotacic, wie schon CE II 85-93 zeige, durch den Gedanken der 
énéktacig überwunden, ist zwar an sich richtig, doch ihre Begründung übersieht, 
daß £kotacig und ézéktaoig im zitierten Text aus CE zugleich erscheinen (vgl. 
S. 211 f, Anm. 143, 146; 219 f zu Anm. 200), und erklärt das Fortwirken Plotins 
im Spátwerk Gregors nicht angemessen, sofern Gregor — ähnlich wie bei POTTIER 
(Anm. 17; vgl. Anm. 141) — als Interpret mystischer Erfahrung verstanden wird. 

56 CE H 69-70 (GNO I 246,14-27). Der Sache nach geht es um die erstmals 
in Hom. Eccl. bezeugte Definition der Schöpfung als 61Xotnpa (vgl. Anm. 156; 206). 
Vgl. zu diesem Begriff T.P. VERGHESE, AtXotnua and OÓiwXotacig in Gregory of 
Nyssa: H. DÖRRIE u.a. (Anm. 14) 243-258; B. Oris, Gregory of Nyssa and the 
Cappadocian Conception of Time: StPatr 14 (1976) 327-357, bes. ab 340, in 
Abhángigkeit von BARMANN (Anm. 135). 
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menschliche Vernunft unzugänglich ist,” daß diese Transzendenz 
jedoch nicht ausschließt, daß der Mensch Gottes Erhabenheit und 
Herrlichkeit erkennt. Gegen Eunomios gewandt, sagt Gregor dort: 
Die biblischen Zeugen haben “nur die Erhabenheit dessen, was auf 
Gott hin (nepi tov Qedv) erkannt wird”, den Menschen kundgetan, 
nicht aber das Wesen Gottes.!”” Ohne daß der Abstand zwischen 
Gott und Mensch in seiner Unendlichkeit je durchschreitbar ist 
(tò uéoov ddiebitntov),! vollzieht sie sich im Modus der énéxtacig'*” 
als ein sich jeweils überbietendes Fortschreiten, das auf Glauben," 
nicht auf irgendeinem Wissen (yv@ouç) gründet und darum Verwirkli- 
chung christlicher Hoffnung ist. Für die Entfaltung dieses Gedankens 
dient Gregor Abrahams Glaube als Vorbild, d.h. jener Glaube, zu 
dem Abraham kam, weil er das Ur-Schóne zu schauen begehrte (to 
npwrörunov KOÄÄoc ideîv gredounoev) und darum nicht an dem, was 
er jeweils fand und als Halt erfuhr, festhielt, sondern sich “nach 
vorne" auf Neues hin öffnete: dei toig ebpiokouévois ENEPELIÖONEVOG 
Kol toig Eunpoodev Enerteivönevog. So kennzeichnet Abrahams Glaube, 
daß er jede menschliche Vorstellung von Gott loslassen kann "7 


7 In CE I ging Gregor nicht weiter wie in der Homilie zu Mt 5,8, wenn er 
sagt, daß Gottes Wesen “nur darin erkannt wird, daß es nicht begriffen werden 
kann”, und dieses damit begründet, daß es “gerade ihr Kennzeichen ist, jede auf 
sie zutreffende Einsicht zu transzendieren” (CE I 373 [GNO I 137,58]; vgl. auch 
CE I 367 [135,21-23]). In CE I begegnet noch nicht der Gedanke der éréktaoic. 

138 CE II 102 (GNO I 256,20-25). Vgl. zu repivora Anm. 163. 

139 CE II 69 (GNO I 246,14-16). Diese wegen ihres Bezugs auf eine Mitte (uéoov) 
paradoxe Formulierung greift den von Aristoteles einzig akzeptierten Begriff einer 
potentiellen Unendlichkeit auf. Vgl. die in Anm. 45 genannte Literatur. 

140 Vgl. z.B. CE II 89 (GNO I 253,7). Im Folgenden wird vor allem auf den 
Kontext dieser Aussage (Anm. 143) Bezug genommen. 

#1 CE II 91 (GNO I 253,25-28). POTTIER (Anm. 17) 207-213 betont zum einen 
mit BARMANN (Anm. 135) 139 f; 328-338 gegen MÜHLENBERG (Anm. 45) die 
Bedeutung des Glaubens im Vollzug der éxotaotg (vgl. Anm. 135), zum anderen 
mit CANÉvET (Anm. 35) 446; 452 f (vgl. Anm. 144; 215) die Ekotaow (vgl. Anm. 
145) im Sinn mystischer Erfahrung (ebd. 214-220): “Un certain échec” — von mir 
als Reminiszenz aus Plotin interpretiert — ist für POTTIER, wenn auch mit einem 
Fragezeichen versehen, Hinweis auf “die Echtheit einer mystischen Erfahrung” 
Gregors (ebd. 220). 

42 CE II 92-93 (GNO I 253,28-254,13): katadınov ... thv èk TG YVOOENG rov- 
TPAYLOGÜVNV. 

18 CE II 84-96 (GNO I 251,15-254,30). Zu ebd. 89 (253,12-17: ¿kkaðńpaç tov 
Aoyioudv TAV totoOt@v brovoidv duy te kai xadapàv náons Évvolas thv niotw 
AvaAoßav... tò kpeitto ...navtoc yvopiotikod onpueiov tóv Bedv eivaı motEdoa) 
ist festzuhalten, daß es sich hier nicht um einen “Verzicht auf alle Begriffe” han- 
delt (so CANÉVET [Anm. 35] 446 mit Berufung auf J. DANIÉLou). Denn im Transzen- 
dieren einer jeden (wahren) Vorstellung von Gott besitzt der Suchende jeweils eine 
bestimmte, auf die er sich im Vollzug der Erextaoız stützt (vnoPdBpac rorovpevog 
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Diese Darstellung unterscheidet sich durch den Begriff einer nega- 
tiven Theologie, die eine éréktaoi in der Erkenntnis von Gottes 
Erhabenheit kennt, die keine Erkenntnis des Wesens Gottes ist, von 
jener Auffassung, die nicht nur in der Homilie auf die sechste 
Seligpreisung, sondern auch in den Kapiteln 10-12 von De virgini- 
tate vorliegt, die, wie J. Daniélou gezeigt und M. Aubineau mit 
ergänzenden Beobachtungen bestätigt hat,'* ohne die Kenntnis zweier 
Enneaden Plotins (I 6; VI 9) nicht zu erklären sind. 

Zum anderen stimmt die Darstellung von Abrahams Glauben im 
zweiten Buch Contra Eunomium mit den genannten Kapiteln von De 
virginitate darin überein, daß die Gotteserkenntnis als £kotocig im 
Sinn eines vom Normalzustand des Gläubigen und Meditierenden 
unterschiedenen Erlebnisses gekennzeichnet wird.!# Dieser Gedanke 
begegnet nicht in den Homihen zu den Seligpreisungen. Doch bevor wir 
uns dem Zusammenhang zwischen Gregor und Plotin zuwenden, 
scheint es mir angebracht, noch an einen anderen Text Gregors über 
die Erkenntnis der Erhabenheit Gottes zu erinnern. 


Kkal...gpedouevog Kal... emextewouevoc: CE IT 89 [GNO I 253,5-7]), um sie zu 
überbieten. Diesen Prozeß nennt Gregor im Folgenden (vgl. Anm. 146) eine Ekstase: 
ETÀ TV . .. EKEIVNV £kotaow. 

1# DANIÉLoU (Anm. 55) 259-262. Wenn es ebd. 261, unter Bezug auf BERNARD 
(Anm. 45) 75 Anm. 6, heißt, “das Bild des verrosteten Metallspiegels” stamme nicht 
aus Plotin, sondern aus Athanasios, Contra gentes (vgl. Anm. 55), dann bedeutet dies 
zunächst, daß die Metapher nicht in Enn. 16 und VI 9 erscheint. Die Interpretation 
von Enn. I 4,10,1-16 bei BERNARD scheint mir nicht stimmig. Im Kontext der Frage 
nach dem UnbewuBten (H.-R. SCHwYZER, “Bewußt” und “unbewußt” bei Plotin: 
Les sources de Plotin. Entretiens sur lantiquité classique V, Vandœuvres-Genève 
1960, 341-378) spricht Plotin dort nur von einer Spiegelung an einer glatten Fläche. 
E. BAERT (Anm. 54) 489 f behauptet zu Recht, daß sich bei Plotin keine Stelle nen- 
nen lasse, an der von “einer Schau im Spiegel der reinen Seele” gesprochen werde. 
Wenn auch die Metapher nicht begegnet, so doch die gemeinte Sache. Vgl. z.B. 
Enn. VI 9,22,33-44 (zitiert in Anm. 96), ferner die Spiegelmetapher in Enn. I 
1,8,17-18. Zu Enn. IV 3 (BERNARD [Anm. 45]) vgl. J. PÉPIN, Plotin et le miroir de 
Dionysos: RIPh 24 (1970) 304-320; zur Metapher des Spiegels in Enn. III 6 vgl. 
F. HEINEMANN, Die Spiegeltheorie der Materie als Korrelat der Logos-Licht-Theorie 
bei Plotin: Philologus 81 (1926) 1-17. 

5 Vgl. SC 119 (Anm. 88) 116-118, sowie im Apparat zur Edition. 

46 CE JI 90 (GNO I 253,18-22). Im Folgenden werden im Blick auf Gregors 
Plotinlektüre nur zwei Gedanken verfolgt: (1) die Erfahrung in und nach der Ekstase; 
(2) die Beschreibung der Gegenständlichkeit der Schau des Einen. Wichtig wäre es 
auch, den nach J. DANiÉLov (Anm. 55) 260 durch Plotins enıßadpa (Enn. I 6,1,20) 
angeregten Begriff vroßadpa: (Anm. 143) zu untersuchen, der über tò &v toig ótoorTn- 
patikois vonnacı Baowov (Hom. Eccl. VII, ed. P. ALEXANDER, GNO V, Leiden 
1962, 413,14—414,1), das keinen Halt gibt (vgl. zu Anm. 153), zum tò del Kata- 
AouBavôouevov als Basis des Vollzugs einer énéktocig (Hom. Cant. XI [GNO VI 
320,9-10]; vgl. ebd. VIII [245,21-247,18]) führt. Vgl. hierzu Beat. VI (GNO VII/2, 
138,5-9 [Anm. 9]). 
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B. In Ecclesiasten VII: Die Erkenntnis der Erhabenheit Gottes 
als Bewußtwerden der dem Geschöpf eıgenen Grenze 


Um seine Sicht einer Erkenntnis der Erhabenheit Gottes im Modus 
der via eminentiae zu begründen, die keine Wesenserkenntnis ist, zitiert 
Gregor sowohl in der siebten Homilie zum Ecclesiastes,'*’ als auch in 
der achten auf das Canticum'*® Vers 3 aus Ps 144 in einer auffalli- 
gen Kontamination mit Vers 5, obwohl er Vers 3 ın anderem Zusam- 
menhang im allgemein überlieferten Wortlaut anführt:' Gottes 
“Erhabenheit, Herrlichkeit, Heiligkeit kennt keine Grenze" (ox tot 
repo). In der Homilie zum Ecclesiastes fügt Gregor ausdrücklich hinzu, 
daß der Psalmist nicht sagt: “Gottes Usie kennt keine Grenze” und 
daß er auch keine Aussage über ein Schauen der Herrlichkeit des 
Wesens Gottes mache."? Vielmehr preise er einzig Gottes Wirken 
(evepyeio). Von einer énéxtaoig in der Erkenntnis der Erhabenheit 
Gottes ist nicht die Rede.!! Und wenn schon die Frage nach dem 
Wesen Gottes gestellt wird, dann ist es Zeit (kaıpog), um zu schwei- 
gen (Eccl 3,7), kennt doch der Mensch selbst nicht einmal sich selbst 
seinem Wesen nach.'” 

Nun ist es interessant, daß Gregor diesem Gedankengang in der 
siebten Homilie zum Ecclesiastes jenes Bild vorausschickt, mit dem er 
auch die Homilie auf die sechste Seligpreisung eröffnet, und daß er 
auch hier von einem Schwindelgefühl spricht, das seine Seele ergreift, 
wenn sie über sich selbst hinaus nach der den Aionen vorausliegen- 
den und absolut einfachen (a4d.a0tatoc) Natur fragt. Ergreift sie aber 
der Schwindel, dann wendet sie sich wieder auf das zurück, was mit 
ihr verwandt ist (n&Aıv npóg tò ovyyeveg Émiotpépetou), nämlich auf 


7 Hom. Eccl. VII (GNO V 415,1-2). 

48 Hom. Cant. VIII (GNO VI 246,10-11). Vgl. S. 225. 

! Adv. Apol. 3,1, ed. F. Moes, GNO II/I, Leiden 1958, 156,23. 

150 Hom. Eccl. VII (GNO V 415,2-9). Vgl. CE III/I 103-110 (GNO II 38,17-41,18) 
als argumentum a fortiori: ei Sè tà nepi adtov (scil. Dev) arepatota (Ps 144,3-5), rodd 
UGAAOV adtoc £xeivog Kat’ ovctav (38,24 f; vgl. 40, 13-16 im Blick auf Rom 11,33. 
Vgl. oben S. 191 f). MUHLENBERG (Anm. 45) 102-104. Im Kontext von CE III/I 
ist ein Hinweis auf die énéktacig nicht zu erwarten. 

ST Vgl. auch KoBuscH (Anm. 45) 313-315. Auch der Gedanke, der aus dem 
Suchen sich ergebende Gewinn sei das Suchen selbst (Hom. Eccl. VII [GNO V 
400,21—401,2]), besagt noch keine £rektaoıg, es sei denn, man interpretiert ihn wie 
KoBuscH (Anm. 45) 306 “vor dem Hintergrund" von Hom. Cant. 

"7 Hom. Eccl. VII (GNO V 415,17-416,8). Zum Unterschied zur platonischen 
Tradition vgl. BOHM (Anm. 45) 95. 

15 Ebd. 413,5-414,6. Eine ékotaow als Heraustreten aus Zeitlichkeit (Begrenztheit) 
und damit die einzige Weise, die &óiXototog púouç erfahren zu können, ist unmóg- 
lich. Vgl. KoBuscH (Anm. 45). 
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das, was sle erkennen kann, und sie begnügt sich mit der Erkennt- 
nis, daß jene absolut einfache Natur etwas anderes (@ÀÀo 11) ist als 
das, was sie selbst erkennt. Diese Selbstbeschränkung vollzieht die 
Seele als liebende (&yon&00).?* Gregor nennt das, was die Seele in 
ihrem Versuch, über sich hinauszugehen, erfährt (naoxeu), ein Wunder 
“im Unsagbaren des Bewußtseins” (rfjg ovveiórjoeoc), das nicht mit- 
teilbar ist («vepunvevrov).'” Der Mensch bleibt als Geschópf in sei- 
ner Erkenntnis stets in den ihm von Gott gesetzten Grenzen: Das 
óiwXctnpa — die gesetzte Grenze — wird für Gregor zum Kennzeichen 
der Schópfung."? Gregor legt dieses im Blick auf den Menschen aus: 
Was auch immer der Mensch sieht, er sieht sich selbst; und es gelingt 
ihm nicht, sich im eigentlichen Sinn zu transzendieren, sofern die- 
ser Vollzug keine dou — nicht das Wesen des Ganz-Anderen — 
erreicht, sondern nur die eigene, für die Kreatur kennzeichnende 
Grenze (Owkotnpo). In allem, was die Seele erkennt, spiegelt sie sich 
selbst wider, und was sie an Einsichten findet (navri tà &bpiokouévo 
vonuart), die zum Transzendieren anleiten, bringt ihr keine Wesens- 
erkenntnis, sondern nur Bewußtsein von Grenze (ôiäotnua), sofern 
sie mit einer jeden Einsicht (vonua) diese “(zugleich) miterkennt” 
(svvdewpei).'”’ D.h. sie weiß immer nur um etwas Bestimmtes und, 
was sie zugleich miterkennt, ist die Grenze, das öiaotnuo, das Merkmal 
geschöpflicher Existenz. 

Vollzieht Gregor hier eine Analyse des Denkens als Bewußtsein 
(ovveiônoic), um zu zeigen, daß im Denken des absolut Einfachen 
(&Owxototoc) nicht die absolut einfache Usie (&diaotatog boc), nicht 
sie an sich, erkannt wird? Das Unsagbare des Bewußtseins ist dann 
das, was Gregor als Andersheit im Vergleich mit der Natur alles 
Erkannten beschreibt (GAAo tt napa tiv TOV yweookopuévov oov). 
Dieses aber heißt, daß die Grenze, die als ôtäornua (zugleich) miter- 
kannt" wird, von anderer Art ist als das, was die verschiedenen 


!54 Ebd. 414,7-9. Vgl. hierzu Plotins “liebenden Nus" in Enn. VI 3,18,11-15; VI 
7,35,19-32, bes. 27-32: Der vodg épàv hat (£xeı) voeîv und un voeiv, das ein AAA 0g 
BAérew ist, zugleich. Indem er das Eine schaute, erlangte er (šoxgv) das, was das 
Eine hervorbringt (yevvnuota), und nahm wahr, daß dieses in ihm existiert (suvnodero). 
Ebd. 33-38: Diese Schau tritt in die Seele ein und eint sie mit dem Nus: Das Gute 
verleiht beiden in der Einung eine nakapia aïofnoi xoi Bea. Vgl. Hapor (Anm. 
92). 

155 Hom. Eccl. VII (GNO V 414,10-12). 

156 Ebd. 412,14: to dè duaotnua obdév GAAO fj Kricıg Goy. Vgl. die in Anm. 
136 genannte Literatur. 

57 Ebd. 412,6-19. Vgl. hierzu CE I 349-369 (GNO I 130,10-136,7). 
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Gegenstände unserer Erkenntnis gegeneinander abgrenzt und defi- 
niert und diese so zu bestimmten Gegenständen unseres Bewußtseins 
und unserer Erkenntnis macht. Gregor sagt dazu: In der Schau 
(Beopia) auf die Gegenstände (tà övro) erfährt die Seele einen Drang — 
Déiere — zum Transzendieren dessen, was sie als jeweils Abgegrenztes 
erkennt: napeAdeiv BidCetar thv Ötaotnuarınv Évvorav, — und doch 
geht sie nicht über sich hinaus (GAA’ où napepxeran).'” Vielmehr wen- 
det sie sich wieder auf die ihr verwandten Gegenstände zurück: radi 
npóg TO ovyyeves Eriorpegeran.!” 


C. De virginitate: zepívow der Erhabenheit Gottes als 
Exnindig und Exotaoic 


Blicken wir von hier aus zurück auf die Kapitel 10-12 von De vir- 
gimtate. Dort lesen wir kaum etwas darüber, daß es bei der Gottes- 
erkenntnis um den Vollzug der via eminentiae geht, nichts davon, 
daß das Wesen Gottes unerkennbar und nur seine Erhabenheit dem 
Mensch zugänglich ist. Vielmehr ist hier die Erkenntnis der Natur 
des An-sich-Schónen mit der Anschauung Gottes!°! und einer reptvor« 
der Erhabenheit Gottes! identisch. Dabei könnte repivoia als Erkennt- 
nismodus durchaus Reminiszenz der Plotinlektüre Gregors sein.!9 
Ferner liest man in De virginitate, und zwar unter Bezugnahme auf 
die sechste Seligpreisung'°* und auf die Metapher vom Schauen der 
Schönheit im Sonnenlicht, auch die Aussage, daß diese Erkenntnis 
sich “im Unsagbaren des Bewußtseins” (rfjg ovveiônoeud) ereignet. 
Sie wird hier aber im Unterschied zur siebten Homilie zum Zeclesiastes 
als eine Erschütterung (£xrAn&ıc) beschrieben, die sich “als eine gewisse 


59 Hom. Eccl. VII (GNO V 412,10-12). 

159 Ebd. 414,6. Vgl. zu Anm. 153. 

10 Doch liest man in De virg. 10 (GNO VIIVI 291,6-8); 11 (296,2-3) Ansätze 
zur via eminentiae. 

16 Ebd. 11 (297,5-8). 

162 Ebd. 11 (294,5-6) nach Ps 8,2. 

1% Der Gedanke des neptvoeiv bedarf einer eingehenderen Untersuchung im 
Ausgang von AUBINEAU (Anm. 88). Vgl. zu Plotin z.B. Enn. VI 9,11,25 (zitiert in 
Anm. 92; vgl. zu Anm. 190), zu Gregor z.B. Anm. 138; 174. Zu Plotins sept, erläu- 
tert im Ausgang vom Sonnengleichnis, vgl. BEIERWALTEs (Anm. 6) 128 f; zum 
Zusammenhang mit der negativen Theologie vgl. H. Dorr, Der König. Ein pla- 
tonisches Schlüsselwort, von Plotin mit neuem Sinn erfüllt: RIPh 24 (1970) 226 f. 

16% De virg. 10 (GNO VIII/I 288,22-24). Zur Interpretation von Mt 5,8 in De 
virg. 23 vgl. Anm. 6, ferner zum Zusammenhang mit der eschatologischen Parusie 
AUBINEAU (Anm. 88) 183 f. 
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göttliche Gabe (6wpec) und nicht in Worten mitteilbare Inspiration” 
vollzieht.'® Der Terminus “Erschütterung” dürfte bei Gregor wegen 
der Fülle anderer Reminiszenzen aus Plotin eher aus Plotin (I 6,7) 
als aus jener schon topischen Tradition stammen, die neben Eusebios’ 
Praeparatio evangelica? bei Athanasios in Contra gentes greifbar wird, 
wenn es dort heißt, der menschliche Nus bei der Sicht der göttli- 
chen Dinge “mehr als erschüttert wird” (bnepekrAñtretou)."? 
Gregor betont im Kontext, daß wir keine Sprache besitzen, um 
diese Erfahrung und Erkenntnis darzustellen? und um sie dem, der 
nicht geschaut hat, mitzuteilen.'? Was schon für die sinnliche Wahr- 
nehmung gilt, über die wir nur in Bildern sprechen kónnen, sofern 
diese auf ihr Urbild in der sinnlichen Wahrnehmung verweisen," 
trifft vor allem auf jene Erkenntnis zu, bei der sich der Archetyp 
dem Denken der Vernunft, der koxavónoic, entzieht (d1iapevyen).'”' 
Doch wer mit dem reinen Auge der Seele schaut! und alles läßt,’ 
was ihn im Denken und Leben an Materie und diese Welt bindet, 
wer, wie Plotin sagt, zugleich intellektuell und asketisch “alles läßt” 
und der Aufforderung ügeAe navra folgt,"* der transzendiert die 
paıvöneva,'’” der erkennt die Natur der Seele (yvyfig qoot nepi- 
voei), ° der erforscht “die einfache, immaterielle Natur des Schönen”'!” 
und erkennt diese selbst in dem, was sie an und für sich selbst (ém 
Eavtijs) ist.” Voraussetzung, um dieses Lassen verwirklichen zu kön- 
nen, ist ein Training der geistlichen Sinne der Seele,'”” so daß der 
Nus bzw. die Seele mit Gott geeint zum Spiegel für Gottes Reinheit 
werden kann.? Wer dieses in diesem Leben schon (fôn) verwirk- 


15 Ebd. 10 (289,11-13). 
"6 Dieser Zusammenhang scheint mir durch STEAD (Anm. 31) gut belegt zu sein. 
167 Contra gentes 2,18-21 (THomson [Anm. 31] 6). 
$9 De virg. 10 (GNO VIII/I 288,25-26). 
° Ebd. 289,14-18. 
79 Ebd. 289,4-9; 290,14-21. 
7 Ebd. 290,21-291,4. 
'? Vgl. zum Folgenden ebd. 11 (291,15-295,26). 
‘73 Gregor bevorzugt das biblische katakeineiv neben ¿ðv und anderen Termini. 
Vgl. auch S. 208. 
/* Zu Plotin vgl. BEIERwALTEs (Anm. 6) 250-253; Boum (Anm. 45) 90. 
V3 De virg. 11 (GNO VIIVI 291,25; 293,5-6). 
6 Ebd. 292,2. Zu nepivoeiv vgl. Anm. 163. 
77 Ebd. 293,6-7. 
78 Ebd. 292,19. 
'? Ebd. 292,22-23. Näheres vgl. AuBINEAU (Anm. 88) 383 Anm. 6. 
180 Ebd. 295,7-296,9. 


m 


m 
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Hcht, dessen Eros und Epithymia richtet sich einzig nur noch auf 
das, was an sich gut ist und nichts anderes als gut ist.!8! So aber 
erreicht er (jetzt schon) sein Ziel: Er schaut das seiner Natur nach 
Gute — Gott,!®? indem er sich auf sich selbst, auf sein Inneres, zurück- 
wendet,!85 

Daß die ópotocig Bew hier in diesem Leben auf ein Eschaton, auf 
die Apokatastasis oder Wiederherstellung der ursprünglichen Gotteben- 
bildlichkeit des Menschen. Di ausgerichtet ist und insofern zum einen 
ein “Schon” und ein “Noch nicht” impliziert und zum anderen 
Gottes Gnade ist,'? wird zwar gesagt, tritt aber in der Gedanken- 
führung in den Hintergrund. Denn alles ist darauf abgestimmt zu 
zeigen, daB der reine und jungfräuliche Mensch, für den Gott alles 
ist, was er liebt und erstrebt, die Schau des Schônen, die Plotin dar- 
gestellt hat, in seinem Leben erreicht: Die Schau des Schônen an 
sich, das - wie nach Gregor jeder, der nicht blind ist, einsieht — Gott 
selbst ist. Mit einer nicht weiter reflektierten Formel hält Gregor 
dabei fest, daß diese Schau im Paradies und im Eschaton ein Sehen 
des Angesichts Gottes ist.'®’ 

Wenn Gregor hier im Ausgang von Ps 115,2 ('Eyó eina èv tH 
ekotüceı uov: Taco AvOpwnog weóotno) von einer ékotaoig Davids 
spricht, dann klingt in seiner Interpretation Plotin nach: David "ging 
selbst gleichsam aus sich heraus und sah in dieser seligen éxotactc 
die unerreichbare und unerkennbare (&nepwóntov) Schonheit”.!88 Ge- 
meint ist das Verlassen der sinnlichen Anschauung, “des Schleiers 
der Sarx”, sofern diese £kotacic, wie Gregor hinzufügt, einem Men- 
schen möglich ist.? Bei Plotin erscheint ékotaoig in einer der bei- 
den Enneaden, deren Nachklang bes. in Kapitel 10 und 11 von De 
virginitate eindeutig festzustellen ist. Plotin beschreibt die Schau des 


8! Ebd. 296,9-20. Vgl. auch das vov ebd. 12 (302,18), ferner unkéti ebd. 302,4. 
?? De virg. 11 (296,21-297,8). 
55 De virg. 12 (297,12-302,27), bes. ab 300,13. 
8 Ebd. 302,5-7. Vgl. zu Beat. VI S. 204 f. 
5 Ebd. 300,8-12. 
86 De virg. 11 (297,6-8). 
87 De virg. 12 (302,10-11). 
55 De vire. 10 (290,1-6). Zur Interpretation von Ps 115,2, ein Lügner sei, wer 
die épunveia des üppaotov Pas erlaubt (De virg. 10 [290,11-13]), vgl. auch S. 220 f 
zu Hom. Cant. X (GNO VI 309,5-9). — Im Blick auf Plotin und Gregors Gebrauch 
von repivowa ist drepwontov ein Paradoxon. 

19 Ebd. 290,5-8. In 290,6-7, beschreibt Gregor die Ekotaoi als Eintritt in die 
vontàv Oeopía, an 2 Kor 3,18 anknüpfend: Zo rä tfjg capkóg tporoAvpuotov 
yevönevog (vgl. zu Anm. 104). 
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Einen als eine Schau, die “vielleicht doch keine Schau, sondern eine 
andere Art des Sehens, ein Heraustreten (£xotaoıc) und Einfachwerden” 
ist, und gebraucht gerade hier auch den Terminus repıvöncız, um 
das Erkenntnismoment dieser Erfahrung des Einen zu kennzeich- 
nen:!% Die Schau ist also eine Überwindung der dem Sehen eige- 
nen Zweiheit von Schauendem und Geschautem in einer Einung 
oder Mischung.?! Wenn bei Gregor David in seiner Schau (Bewpto) 
“gleichsam aus sich heraustritt”, dann sieht er anders als in der sinn- 
lichen Anschauung. Er sieht etwas, das “sich der katavonow — dem 
vom sinnlich Wahrnehmbaren ausgehenden Begreifen der Vernunft — 
entzieht”.'”” Denn das ganz und gar Gestaltlose kann nicht “durch 
das, was einzig über die sinnliche Wahrnehmung begriffen wird”, 
erkannt werden, sondern nur, indem sich das Denken in die Höhe 
schwingt.'” 

Auch hier klingt Gregors Plotinlektüre durch, obwohl die Seele 
bei Gregor nicht wie bei Plotin vom Nus unterschieden wird. Für 
Plotin muß die Seele den Nus und zugleich alle noetischen Formen, 
d.h. alle bestimmten Ideen, aufgeben, um in der Schau nach innen™ — 
mit dem Einen als Gestaltlosem'? geeint!” — selbst gestaltlos zu wer- 
den.” Die Seele gelangt so nach Plotin “zu sich selbst” und ist so 


"H Enn, VI 9,11,22-25. Vgl. zur &xotacıg in (1) Enn. VI 9,11 BEIERWALTES 
(Anm. 6) 124, 207; Boum (Anm. 45) 93 f; (2) Enn. VI 7 Hapor (Anm. 92) 667 
(Moment, nicht Zustand); 669 f (l’oubli du corps); 670 f âme s'oublie totalement). 

|? Vgl. Enn. VI 9,10,15-20; 11,6-8. “Wenn man also (das Gute) erblickt, von 
welchem Eros, von welcher Sehnsucht wird man dann ergriffen, da man mit ihm 
vermischt werden (cvvrepao@fivar) will!” (Enn. I 6,7,12-13). 

2 De virg. 10 (GNO VIII 290,21). 

> Ebd. 290,25-291,9. Vgl. auch ebd. 290,3: bwo0zgiç thy ôtévorav (Anm. 188). 

19% Enn. VI 9,7,2-6.17-18. BAERT (Anm. 54) 484—493 sieht vor allem in Enn. VI 
7 und VI 9, ferner in V 3 und V 8 den Hintergrund zu Gregors Darstellung der 
Schau Gottes in Beat. VI. Zur Seele als Bild des Nus vgl. BEIERwALTES (Anm. 6) 
114; Bönm (Anm. 45) 91. Zu Enn. VI 9 bei Gregor vgl. S. 212 mit Anm. 144-145. 
Zum Folgenden vgl. auch den Kommentar von Hapor (Anm. 92) zu Enn. VI 7. — 
Ob man mit BôHM (Anm. 45) 94 auch für das Spátwerk Gregors von einer struk- 
turellen Deckung mit Plotins Denken sprechen darf, móchte ich u.a. wegen der 
Begriffe óuxotripa. und érnéktaois bezweifeln, mit denen Gregor im Unterschied zu 
Plotin die Transzendenz Gottes eindeutig wahrt. Vgl. S. 223 mit Anm. 206. 

19 Enn. VI 9,3,43. 

"P Enn. VI 9,7,21; 9,59; 10,16; 11,7. 

97 Enn. VI 9,10,10-17: “Wenn der Schauende . . . dann, wenn er schaut, auf sich 
selbst schaut, wird er...sich als solchen wahrnehmen, der einfach geworden ist. 
Das Geschaute aber (sollte man das Schauende und das Geschaute überhaupt zwei 
nennen dürfen und müßte nicht beides eines nennen) sieht der Schauende dann 
nicht... ., noch unterscheidet er es ..., vielmehr... ist er Eines, indem er gleichsam 


Mittelpunkt mit Mittelpunkt berührt.” Vgl. auch Enn. VI 7,34,12-21; VI 9,7,14.18-21. 
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“in sich selbst”.!98 “Sieht sich jemand selbst in diesem Zustand, so 
hat er an sich selbst ein Gleichnis (ouoioua) von Jenem”, dem Einen, 


nämlich als Bild des Urbilds.'?? 


D. De beatitudinibus VI: Sucht Gregor Abstand zu Plotins Terminologie? 


Auf dem Hintergrund von De virginitate erscheint die siebte Homilie 
zum Ecclesiastes als ein Versuch Gregors, die Gotteserkenntnis der 
Bibel deutlicher von Plotins Schau abzugrenzen. Indem der Mensch 
an die ihm als Geschöpf gesetzte Grenze stößt und sich ihrer bewußt 
wird, ohne sie transzendieren zu können, erkennt er Gottes Erhabenheit 
in dessen Wirken (évépyera), nicht aber Gottes und sein eigenes 
Wesen. Dieses gilt, obwohl ansonsten in dieser Homilie Gregors Plo- 
tinlektüre bei der Beschreibung dessen noch nachklingt, was die Seele 
“im Unsagbaren ihres Bewußtseins” wahrnimmt. Auch darin dürfte 
Plotin nachwirken, daß der “Überstieg”, der im Bewußtwerden der 
nicht zu übersteigenden Grenze liegt, ähnlich wie die Exotacıq im 
zweiten Buch Contra Eunomium als eine existentiell besondere Situation 
gekennzeichnet wird: Der Drang zum Transzendieren — Bia Geta — 
endet in der Rückkehr zur Normalsituation religiös motivierter Wahr- 
nehmung. Denn “wieder” (roi) kehrt die Seele in diese zurück. 
Oder wie es 1m zweiten Buch Contra Eunomium heißt: Nach dem, was 


Zur Frage, ob sich die Seele nach Enn. VI 9,7 “in der Schau auslöscht” bzw. “nicht 
kennt” vgl. ScHwyzER (Anm. 144) 376; KREMER (Anm. 48) 54-55 mit Anm. 132. 
Beide Autoren bestreiten, daß die Seele sich in der Schau und Einung ihrer selbst 
entäußert. Zur Frage der Selbsterkenntnis der Seele vgl. Anm. 198. 

198 Enn. VI 9,11,38-40: De ook gig GAAO, GAA’ eig abthv, Kai obtoç... Ev 
obddevi got, GAA’ Ev abt. Vgl. dazu KREMER (Anm. 48) 53-55; ferner vgl. zum 
Bewußtsein bzw. -werden der Seele ScHwyzER (Anm. 144) 366-376, bes. 376 zu 
Enn. VI 9 und 373 zu Enn. I 6,2,3. Streng genommen kommt nur der Nus zur 
Selbsterkenntnis, abgeleitet (trotz Enn. V 3,2,23-24) auch das dianoetische Vermögen 
der Seele. Diese vollzieht “eine Wende nach innen” (eig tom), wobei sie eine Wahr- 
nehmung ihrer selbst besitzt. Vgl. zu Enn. V 3,1,1-4; 6,40-42; 8,29-30; 13,16-22: 
KREMER (Anm. 48) 47, 59; BEIERWALTES (Anm. 6), der ebd. 89 zur Selbsterkenntnis 
als Erkenntnis des Wesens der Seele (Enn. IV 3,1,8-10) bemerkt, sie sei “nichts 
anderes als begreifende Durchdringung des Nus selbst, Entdeckung des eigenen 
Grundes”. Desgleichen zu Enn. VI 9,11 (Anm. 92; 190): ebd. 207; BôHM (Anm. 45) 
91. Nach Hapor (Anm. 92) 666 sind die eindeutigsten Texte zur Selbsterkenntnis 
der Seele in der Schau: Enn. IV 8,1,1-11; V 8,11,1-39. Die Seele wird dabei, nicht 
mehr “von außen schauend”, ouod Bearng te Kai Oéaua (Enn. VI 7,36,10-13). — 
Zur älteren Literatur vgl. ESCRIBANO-ALBERCA (Anm. 14) 49 f. Anm. 26. 

9 Enn. VI 9,11,43-45. Vgl. BEIERWALTEs (Anm. 6) 114-117, 122 f, ferner 
P. Ausin, L’“Image” dans l’œuvre de Plotin: RevSR 41 (1953) 348-379. 
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Abraham an Begegnung mit Gott widerfahren ist (ueta thv šurgooboov 
Ekotaotv), sieht er sich nicht imstande, in menschlicher Sprache aus- 
zulegen, was er geschaut hat: Wieder ist alles wie zuvor (naAıv eig 
tiiv &vOponivnv rkatakdyas à&odéverav).® Dabei geht es hier nicht 
darum, wie bei Plotin oder in Augustins sog. Visionen von Mailand 
und von Ostia?! die Besonderheit einer Erfahrung zu kennzeichnen, 
die im irdischen Leben nicht festzuhalten ist. Vielmehr will Gregor 
den Standort des menschlichen Erkennens beschreiben, wenn dieses 
mit dem Bewußtsein einer Grenze konfrontiert wird, die das Geschöpf 
definiert (öiaotnua). Ob für diese Beschreibung die Aussagen mad 
ENLOTPEMETAL und uetà thv ¿unecodoav EKoTacıv angemessen sind, ja 
überhaupt noch etwas besagen, ist eine andere Frage.?? Es handelt 
sich um Nachklänge aus Plotin, die in Gregors Konzeption ihren 
ursprünglichen Sinn verloren haben und m.W. in späteren Schriften 
Gregors, sieht man von der 10. Homilie auf das Hohelied ab, auch 
nicht mehr begegnen. Doch zeigt gerade die Weise, wie Gregor die 
Aufforderung in Cant 5,1, sich zu berauschen (ue0060n1e), mit Hilfe 
des Begriffs ekotacıg als Aufruf zu einer nüchternen Trunkenheit — 
sobria ebrietas — interpretiert, daß Ekotacıg hier nicht synonym für 
emextaoig und damit für das, was Kennzeichen der Erkenntnis Gottes 
ist, gebraucht wird, sondern — vielleicht als Erinnerung an Plotin — 
die religiöse Erfahrung des Enthusiasmos erläutert. Der in den Spät- 
werken ausformulierte Gedanke der &réktaci< soll ja nicht die Existenz 
solcher Erfahrung bestreiten, sondern nur bewußt machen, daß die 
Erkenntnis Gottes nicht von dieser Erfahrung bzw. von deren reflek- 
tierter Interpretation her konzipiert bzw. auf diese reduziert werden 
kann, als ob ıhr Wesen ın einer wie auch immer bedachten Aufhebung 
der Transzendenz Gottes bestünde und darum für den status viatoris 
darin, daß das im Contra Eunonium betonte “Gesetz des Glaubens” 
(vóuog tfjg niotewg) für bestimmte religiöse Erfahrungen nicht gilt. 


20 CE H 90 (GNO I 253,18-22) zu Gen 18,27. 

4! Zur Bedeutung von Phil 3,13 in diesem Text Augustins vgl. G. QuisPEL, Zeit 
und Geschichte im antiken Christentum: Eranos-Jahrbuch 20 (1951) 133-140; 
UTHEMANN (Anm. 64) 436. 

2? Vgl. (1) zum Folgenden vgl. Hom. Cant. X (GNO VI 308,5-311,7); zur 
Interpretation von Ps 115,2 ebd. 309,5-9 (Anm. 188); (2) zum Vorausgehenden: 
Steht nur “das Leben nach diesen (Schauungen)" — 0 peta tadta Doc — unter dem 
“Gesetz des Glaubens" (CE H 91 [GNO I 253,23-24]) und damit der ëréktoouç, 
nicht aber die existentiell besonderen Momente — ta dynAù Beduata (ebd. 253,19)? 
Auf Grund des Kontexts dürfte deutlich sein, daß die énéktacig sich gerade auf 
letztere bezieht (ebd. II 89 [GNO I 253,7.13-14]; vgl. Anm. 143). 
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Die Tatsache, daß Gregor in der 10. Homilie zum Hohenlied Jene 
Interpretation von Ps 115,2 einbringt, die er schon in De virginitate 
vorgetragen hat, spricht nicht gegen die Behauptung, im Spätwerk 
Gregors habe der Begriff ekotacız jene Bedeutung verloren, die ihm 
in De virginitate zukommt. Denn jene Interpretation von Ps 115,2 
gewinnt gerade im Rahmen der énéktaoig einen eindeutigeren Sinn. 
Denn sie artikuliert die Transzendenz Gottes, sofern sie betont, daß 
David “in einer Ekstase die nicht sichtbare Schönheit sah” und darum 
sagte, daß jeder lügt, der eine Auslegung (£punveta) dieser Erfahrung 
vorlegt, die das Unaussprechbare erklärt. Diese Interpretation von 
Ps 115,2 weist gerade nicht darauf, daß Gregor £kotacig im Sinn 
mystischer Erfahrung als ein Interpretament der énékraoiw aufgefaßt 
hat, als ob diese letztlich auf Mystik zielen würde. 

Gregor sah sich wegen des Neuarianismus gezwungen, eine deut- 
liche Grenze gegen Plotin zu ziehen. Als er De virginitate schrieb, war 
ihm diese Notwendigkeit noch nicht bewußt. Angesichts der Position 
des Eunomios ging es Gregor darum, eine jede Erkenntnis des Wesens 
Gottes auszuschließen und ihr in jeder Hinsicht die Basis zu entzie- 
hen. Er wollte die Erkenntnis der geistigen Natur und somit auch 
des Selbst — der Seele — gegen die Berufung auf eine unmittelbare 
Evidenz des Geschöpfs, sei sie Ur- oder Endoffenbarung Gottes, absi- 
chern. Darum suchte er die Bedeutung, aber auch die Grenzen der 
diskursiven Vernunft herauszuarbeiten. Was oben die Einsicht der 
Vernunft (vonua) genannt wurde, die zur “Ausprägung” der verschie- 
denen énivoiai bzw. £vvovo führt, ist für Gregor keine reine Intuition 
im Sinn einer &nıßoAn oder — wie Eunomios sagte — npooßoAn, die als 
Einsicht das Gemeinte unmittelbar ohne Zwischenkunft des Denkens 
besitzt. Wenn er in Contra Eunomium des Basilios’ Sicht einer enıßoAn 
verteidigt, dann versteht er sie von seiner eigenen Position her und 
schließt vor allem eine unmittelbare Evidenz des Wesens aus, dıe ja 
auch Basilios nicht meinte. 

Doch sofern für Gregor in der Introspektion ein Zugleich von Be- 
wußtsein und Denken gegeben ist, nämlich ein Bedenken des Bewußt- 
seins von Grenze — EL tò xpeittov —, muß er Plotin an sich nicht 
völlig ausschließen. Vielmehr kann er Plotins Beschreibung des Selbst- 
bewußtseins der Seele, die sich - im Gegensatz zum Nus — nicht selbst 
denken kann, doch im Überstieg zum Einen sich selbst und des 
Einen ungegenständlich bewußt ist, für seine Darstellung des Bewußt- 
seins einer ungegenständlichen Gegenwart — bis zu seinem Spätwerk, 
bes. in den Homilien auf das Hohelied — in sein Konzept integrieren: 
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Im Zugleich mit diesem Bewußtsein denkt die Seele einen bestimm- 
ten Gedanken (ovv@ewpet) und hat insofern — zugleich mit dem unge- 
genständlichen Bewußtsein — einen Gegenstand, die Einsicht der 
Vernunft (vonua), mit der sie sich eine bestimmte Vorstellung und 
Begrifflichkeit bildet und so den Überstieg der via eminentiae vollzieht. 
Diese Gegenständlichkeit und die mit ihr gegebene Diskursivität ist 
für Gregor entscheidend. 

Dieses Konzept liegt auch in der Homilie zur sechsten Seligpreisung 
vor. Doch auffalligerweise trägt Gregor hier, sieht man vom Begriff 
der repivora ab, sein Konzept ohne jeden Nachklang von Plotins 
Terminologie vor. 

Mit dem Gedanken der éxéxtaoig hat Gregor eine prägnante 
Formel für sein Konzept gefunden. In den Homilien zu den Seligpreisungen 
hat er ihn noch nicht auf die Gotteserkenntnis angewandt, m.a.W. 
ihn noch nicht in seiner Bedeutung erfaßt. Nicht von ungefähr begeg- 
net in ihnen nicht das Wort “unendlich” in der für die enextacıc 
eigenen Bedeutung. In der Erkenntnis, daß der sich aus dem Suchen 
ergebende Gewinn im Suchen selbst liegt, ist der Gedanke der enexta- 
ois zwar vorbereitet, aber noch nicht erkannt und ausformuliert. 
Auch in den Homihen zum Ecclesiastes drängt sich Gregor der Gedanke 
eines unendlichen Fortschritts in der Gotteserkenntnis noch nicht auf, 
wenn er das Psalmwort zitiert: Gottes “Erhabenheit, Herrlichkeit, 
Heiligkeit kennt keine Grenze”. Der unaufhörliche Preis der Erha- 
benheit Gottes vollzieht sich noch nicht im Modus der enextaciıc. 
Diese begegnet m.W. auch noch nicht im ersten Buch Contra Eunomium, 
wohl aber, wie wir sahen, im zweiten, wo er am Vorbild des Glaubens 
Abrahams dargestellt wird. 

Vielleicht läßt sich eines Tages die Vermutung von G. May, 
das Thema des unendlichen Fortschritts könnte ein Kriterium sein, 
um eine Entwicklung im Denken Gregors aufzuspüren und so die 
Chronologie seiner Werke genauer zu bestimmen, durch eine gründ- 
lichere Untersuchung verifizieren. 

Überblickt man das bisher Referierte, dann sind die Homilien über 
die Sehgpreisungen wie jene zum Ecclesiastes vor das zweite Buch Contra 
Eunomium zu datieren,°°* doch in einem eindeutigen Abstand zur nach 


2 G. May, Die Chronologie des Lebens und der Werke des Gregor von Nyssa: 
M. Hart (éd.), Ecriture et culture philosophique dans la pensée de Grégoire de 
Nysse. Actes du Colloque de Chevetogne (22-26 septembre 1969), Leiden 1971, 65. 

204 J. DANIÉLou, La chronologie des sermons de Grégoire de Nysse: RevSR 29 
(1955) 369, 372 hatte eine Spätdatierung der Homilien zu den Seligpreisungen in 
die Fastenzeit des Jahres 387 vorgeschlagen, doch diese in seinem Beitrag La chro- 
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370 verfaBten*? Schrift De virginitate. Sollte es kein Zufall sein, daß 
Gregor in der sechsten Homilie das Konzept einer ungegenständli- 
chen Schau Gottes ohne Jeden Anklang an Plotins Terminologie vor- 
trágt, dann gab es einen Zeitpunkt, an dem er sich mehr als in den 
Homilten zum Ecclesiastes von Plotin distanziert hat. Wahrscheinlich 
geschah dieses, bevor er diese Homilien zum Prediger gehalten hat, 
in denen zum ersten Mal in aller Deutlichkeit der Begriff des óu&ornue 
erscheint, um die Eigenart der Gotteserkenntnis zu kennzeichnen 
und so die Transzendenz Gottes — eindeutiger selbst als die Transzen- 
denz des Einen bei Plotin — zu sichern.2% 

An sich mußte Gregor Plotins Reflektionen auf die Selbsterkenntnis 
der Seele in der Schau des Einen nicht in jeder Hinsicht aufgeben, 
wenn er den Fortschritt im Guten und in der Erkenntnis des Guten 
im Spiegel der Seele als er£xtacıg interpretiert. Denn Plotin bot Gre- 
gor eine Antwort auf das in Platons Dialog Charmides gestellte Problem, 
ob in der Selbsterkenntnis überhaupt ein wahres Wissen um Gut 
und Böse erreicht werden kann. Plotin führt über den Alcibiades mawr, 
auch über den nicht in der direkten Überlieferung bezeugten Zusatz 
(133 c 8-17) hinaus. 

Gegen den Einwand im Charmides, Sehen könne sich nicht selbst 
sehen (167 c 8-d 2), bringt der Autor des Alcibiades maior” ein, daß 
sich ein Auge wohl selbst sehen kann, nämlich dann, wenn es ın die 
Pupille eines anderen Auges schaut, in dem es “wie in einem Spiegel” 
erscheint (132 d 5-133 a 3). Die Pupille sei jener Ort, an dem die 


nologie des œuvres de Grégoire de Nysse: StPatr 7 (1966) 160-162 zugunsten einer 
Datierung vor 379 aufgegeben und dies damit begründet, daß man in diesen Homilien 
“noch keine Reaktion auf den Origenismus” antreffe. 

205 Die traditionelle Datierung auf 371 hat J. GRIBOMONT, Le panégyrique de la 
virginité, œuvre de jeunesse de Grégoire de Nysse: RAM 43 (1967) 250, in Frage 
gestellt. Vgl. dazu May (Anm. 203) 55. 

206 Man vgl. hierzu den Gebrauch von öÖtaotnua in De virg. (AUBINEAU [Anm. 
88] bes. 103, 205, 441 Anm. 5), ferner zur Datierung der Hom. Eccl. A.A. MossHAMMER, 
Time For All and a Moment For Each: The Sixth Homily of Gregory of Nyssa 
on Ecclesiastes: HALL (Anm. 45) 251 f. 

207 Eine Übersicht über Vertreter und Gegner der Authentizität findet man bei 
ESCRIBANO-ALBERCA (Anm. 14) 46 f. Anm. 11. Neuerdings vertrat die Echtheit 
BEIERWALTES (Anm. 6) 81 f. Die in der direkten Überlieferung nicht bezeugten 
Zeilen 133 c 8-17 sind m.E. eine Interpolation. Bei Eusebios, der in seiner Praeparatio 
evangelica XI 27,5, ed. K. Mras, GCS, Berlin 1956, 59,5-18, die Zeilen 133 c 1-18 
überliefert, liest man c 8-17 so eingeordnet wie im Oxford-Text (nach 133 c 7). 
Doch bei Johannes Stobaios, der in seiner Anthologie III, ed. O. Hense, I, Berlin 
21894 = 1958, 567-577, fast den ganzen Alcibiades wiedergibt (127 e 9-131 d 5; 
132 b 4-134 b 6), werden diese Zeilen später (nach 133 c 20) eingeordnet. Zum 
Verständnis des Alcibiades maior vgl. KREMER (Anm. 48) 41; BEIERWALTES (Anm. 6) 
81-84; Boum (Anm. 45) 82-84. 
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Sehtüchtigkeit (apetn) des Auges in die Seele eintritt, und darum mit 
der Weisheit zu vergleichen. Schaue die Seele auf diese und damit 
auf das Göttliche, dann erkenne sie sich selbst (133 b 7-c 6) und 
erreiche — entgegen der Behauptung Platons im Charmides — wahre 
coopocóvn (133 c 18-e 1). Der nicht in der direkten Überlieferung 
des Alcibiades maior bezeugte Zusatz bringt den Gedanken ein, daß 
Spiegel — auch der Spiegel in unserer Seele (133 c 13-14) — mehr 
oder weniger rein sind (133 c 8-9) und darum mehr oder weniger 
deutlich Gegenstände widerspiegeln. Im Blick auf die Gotteserkenntnis 
heißt dieses, daß der Spiegel in unserer Seele Gott nicht rein spie- 
geln kann. Denn Gott ist reiner als dieser Spiegel (133 c 10-11), 
den wir gebrauchen, “wenn wir auf Gott und auf die apern der Seele 
in Dingen des menschlichen Lebens schauen" (133 c 13-15). Es 
bleibt undeutlich, was nun der Spiegel in der Seele ist, ob er die 
Weisheit ist oder das, was der Mensch in seinem Leben an ópotooitg 
Den “mehr oder weniger rein” verwirklicht hat. 

Was in der Metapher des Spiegels die Gegenständlichkeit des Ge- 
schauten bedeutet, wird im Alcıbiades maior nicht bedacht. Wenn hier 
über eine Erkenntnis Gottes, des Selbst und damit der Seele gespro- 
chen wird, dann scheint damit eine Erkenntnis des Wesens gemeint 
zu sein. Doch mit der Unterscheidung zwischen dem Selbst (£ovtóg) 
und dem, was die Seele nicht selbst ıst, obwohl es wıe das Gute und 
Böse in ihr zu ihr gehört (ta gaviod), bringt der Alcibiades maior einen 
neuen Gesichtspunkt ein. Platons Einwand wird nicht argumentativ 
widerlegt, sondern durch die Behauptung einer Art unmittelbaren 
Wissens abgewiesen: Wir wissen um das, was für unsere Seele gut ist. 

Plotin zeigt nirgends, daß er um die im Charmides von Platon ver- 
tretene These weiß. Seine Beschreibung des Bewußtseins ist jedoch, 
wie E. Schwyzer gezeigt hat, eine Antwort auf Platon.” Hier fand 
Gregor Anregung, die Gotteserkenntnis in der Wende nach innen 
zu begründen und später in den Gedanken der £nektacız zu inte- 
grieren. Es ist nicht von ungefähr, daß gerade im Spätwerk Gregors 
Plotins Anregung nicht zu übersehen ist.” Doch verstärkt Gregor 


208 SCHWYZER (Anm. 144) 360, 364 f. Nach BEIERWALTEs (Anm. 6) 86 Anm. 13, 
112 habe Plotin gegen den Charmides gezeigt: “das Sich-selbst-Denken wird immer 
schon vom Bewußtsein eben dieses Aktes begleitet, ist diesem immanent”. Literatur 
zur Wirkungsgeschichte von Platons Formel “Wissen des Wissens” ım Charmides vgl. 
ebd. 85 Anm. 

209 DANIÉLoU, La chronologie des œuvres (Anm. 204) 167 betont in diesem 
Zusammenhang den Einfluß von Plotins Lehre “de l’ordination foncière de l’intelligence 
a la vision de Dieu”. 
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durch den Gedanken der £nextacıg als Weg zu Gott zugleich den 
Abstand zu Plotin. Die Transzendenz Gottes ist bei Gregor viel radi- 
kaler gedacht als bei Plotin und schließt darum auch eine ekstatische 
Erfahrung im Sinn einer Einung mit Gott aus. 


E. Em Ausblick: Die Homilien zum Canticum Canticorum 


Der Gedanke der énéktacig gewinnt deutliche Gestalt in Gregors Vita 
Moysis und in seiner Erklärung des Canticum Canticorum. Hier soll nur 
auf das letztgenannte Werk eingegangen werden?!" Denn in diesem 
beruft sich Gregor, wie oben schon gesagt, wiederum auf Vers 3 
von Ps 144 und zitiert diesen in der mit Vers 5 kontaminierten 
Form. In der achten Homilie heißt es: “Der Gottheit Unbegrenz- 
tes und Unumfaßbares bleibt jenseits jedes Begreifens. Denn das, 
für dessen Erhabenheit und Herrlichkeit keine Grenze besteht (Ps 
144,3)..., verhält sich stets auf dieselbe Weise",?" nämlich im 
(undurchschreitbaren) Abstand zum Menschen, während seine Erkennt- 
nis durch den Menschen ein Weg ohne Ende, etwas “unendlich 
Vielfältiges” (GmerporAdotov) 1st." ^ M.a.W. der Weg ist das Ziel, wenn 
es um die gelebte Beziehung des Menschen zu Gott — um die Er- 
kenntnis von Gottes Erhabenheit — geht. Denn alles, was der Mensch 
dabei von Gott erkennt, ist ihm nur Anleitung, in Vertrauen glau- 
bend und hoffend weiterzugehen.?? Zu Recht sagt E. Muhlenberg:?!4 
"Das Thema des unendlichen Fortschrittes durchzieht alle Homilien 
über das Hohelied". 

Gerade im Blick auf die in der Homilie über die sechste Seligpreisung 
deutlich angesprochene eschatologische Perspektive von Verheißung 
und Hoffnung unter Wahrung der Transzendenz Gottes hätte Gregor 
der Gedanke der énéxtaoig gute Dienste leisten können, wie es die 
Homilien zum Canticum zeigen. Denn in diesen wird die ungegen- 
ständliche Gegenwart Gottes in uns als “eine Art von Wahrnehmung 
der Gegenwart" (atoßnotg tig tfjg tapovotag) umschrieben, in der 
sich das Wahrgenommene einer eindeutigen Erkenntnis (£vapyng 
Katavonoic) entzieht. Denn diese ato@noig tic vollzieht sich wie für 


210 Zur Vita Moysis vel. Boum (Anm. 45). 

21! Hom. Cant. VII (GNO VI 246,8-12); vgl. S. 213. 

212 Ebd. 245,21-246,5.13-15. 

213 Hier ist auch Hom. Cant. VI (GNO VI 179,20-183,15), bes. 182,3-4 zu nen- 
nen. Vgl. dazu UTHEMANN (Anm. 64) 438. 

24 (Anm. 45) 152. 
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Moses die Begegnung mit Gott auf dem Sinai in einem Dunkel (Ex 
20,21), in einer Nacht, nämlich in der Einsicht in die Unmöglichkeit 
einer Erkenntnis des Wesens Gottes.?° Indem Gregor nun den Ge- 
danken der éréktaoiw einführt, interpretiert er das, was der Mensch 
von der Gegenwart Gottes als “Gott in uns” erfährt und auf Gott 
hin (nepi tov Beöv) als Auf- und Überstieg der via eminentiae erfaßt. 
Die ato@noig tic ist somit keine Intuition, d.h. enıßoAn, und auch 
keine ékotacig im Sinn eines Erlebnisses, eines “Emporgerissenwerdens” 
oder einer Erfahrung, wie sie Paulus (2 Kor 12,2-4) oder Plotin be- 
schreiben. Gregor spricht hier ebenso wenig wie in der Homilie zur 
sechsten Seligpreisung von einer Rückkehr ins Normale einer Gott 
zugewandten Lebensführung. Zum anderen greift er den die Hoffnung 
der Christen zusammenfassenden Begriff der napovota auf. Nun aber 
meint Parusie bzw. eto9notç ti tfjg tapovoiag den Weg des Menschen 
zu Gott als eine ewig weitergehende énéktaoic, als ein jetzt noch 
von Glaube und Hoffnung getragenes, einst von reiner Liebe inspi- 
riertes Sich-ausstrecken im Blick auf den seinem Wesen nach uner- 
kennbaren Gott. Dabei greift Gregor in der dritten und in der letzten 
Homilie zum Hohenlied die Metapher vom Spiegel der Seele auf.?'® 
Der Sache nach wiederholt er hier wie schon in seinem Dialog “Über 
die Seele und die Auferstehung"?" und dann, wenn auch kurz gefaßt, 


?5 Hom. Cant. XI (GNO VI 322,4-324,12), bes. 324,10-12. Vgl. CANÉvET (Anm. 
35), bes. 447—454, die hier die Interpretation einer mystischen Erfahrung bezeugt 
sieht, “die nicht nur wenigen auserwáhlten Seelen vorbehalten ist" (453). (1) Zu 
Gregor ist hier bes. zu verweisen: (a) auf De virg. 23 (GNO VIII/I 343,14—17; (b) 
auf Hom. Cant. III (GNO VI 98,9-12), wo ovvetóncig benutzt wird: Wer in dem, 
was sein Leben in der duoiwois Dec an Frucht bringt (ebd. 95,4-98,6), Gott — den 
Bräutigam der Seele — sieht, “schaut wie im Spiegel das Licht der Wahrheit", indem 
er “die Traube (Cant 1,14) seines eigenen Bewufitseins sieht". Vgl. F. Dünzı, Braut 
und Bräutigam. Die Auslegung des Canticum durch Gregor von Nyssa (= BGBE 
32), Tübingen 1993, 85, 308. — (2) Zu Plotin vgl. Enn. VI 9,4 (Innewerden des Einen 
vermóge einer rapovoto); 8 (Gegenwart des Einen unter Aufhebung der Andersheit), 
ferner Enn. V 3,8,41-49 (BEIERWALTEs [Anm. 6] 126; Bönm [Anm. 45] 91); VI 
7,34,8-14; 36,21-22 (Hapor [Anm. 92] 667 f); 41,17-27 (F.M. SCHROEDER, Synousia, 
Synaisthaesis und Synesis: Presence and Dependence in the Plotinian Philosophy of 
Consciousness: ANRW II 36/1 [1987] 686); zur aioßnoıg als intelligibler Wahrneh- 
mung vgl. BEIERWALTES (Anm. 6) 188-190; zu napovoia DÖRRIE (Anm. 163) 227-229, 
234. Zu Plotins Auffassung über Formen von Selbstbewußtsein und insofern von 
Gegenständlichkeit vgl. ScHwyzER (Anm. 144); SCHROEDER (s.0.). 

216 Hom. Cant. III (GNO VI 90,6-91,4) (Anm. 222); 98,9-12 (Anm. 215); XV 
(439,3—440,10). Vgl. auch ebd. II (68,8-10). 

?" De an. 89 C. Zum Ort dieser Aussage in der Argumentation vgl. H.M. MEISSNER, 
Rhetorik und Theologie. Der Dialog Gregors von Nyssa De anima et resurrectione 
(= Patrologia 1), Frankfurt-Bern u.a. 1991, 310—321. 
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in seiner Vita Moysis?'® die in der Homilie auf die sechste Seligpreisung 
vorgetragenen Gedanken. 

In den Homilien zum Cantcum findet sich, wie schon F. Diekamp 
festgestellt hat,°!° die einzige Stelle, an der Gregor in der Form vor- 
sichtiger Anfrage für den künftigen Aion mit einer anderen Weise 
der Gotteserkenntnis rechnet: “Vielleicht” (towc) wird es dann keine 
Erkenntnis mehr “im Stückwerk” sein: Vielleicht erkennen wir “die 
Natur des Guten dann nicht mehr durch die Werke”, sondern “auf 
eine andere Weise”, indem wir “begreifen” und “schauen”, was un- 
aussprechliche Glückseligkeit ist.” Der Hinweis auf 1 Kor 13,12 ist 
unübersehbar,2! und doch vermeidet Gregor die Formel des Paulus 
von einem Sehen “von Angesicht zu Angesicht”. Wie ein Kommentar 
wirkt das, was Gregor in der folgenden Homilie sagt: “Wer Gott zu 
schauen begehrt, sieht den, nach dem er sich sehnt, indem er ıhm 
immer nachfolgt. Die Schau seines Angesichts ist der endlose Weg 
zu ihm hin”. Die Formel der àxavotog ropeia, d.h. “der Reise, 
die kein Ende nimmt”, meint nichts anderes als der ım Ausgang von 
Phil 3,13 formulierte Gedanke der £enektaoıc. 


218 IT 47, ed. J. DanıkLou (= SC 1 ter) Paris 1968. Die Seele ist Spiegel, sofern 
sie hoffend auf das Gute ausgerichtet ist (dvrınpöownog npôs thv EAnida t&v &yaððv); 
doch erkennt sie so nur “Bilder Gottes”, nicht sein Angesicht (II 232,1-233,7; vgl. 
II 165,4-9). Moses hat Gott nicht ins Antlitz geschaut (dvrınpoownog yiyveodaı), 
sondern ist ihm nachgefolgt (II 252,1-254,7; vgl. Anm. 222). Vgl. Boum (Anm. 45) 
248, 253 f. 

219 F. DrekAMP, Die Gotteslehre des heiligen Gregor von Nyssa, Münster 1896, 
101-113. Vgl. dazu H. Koch, Das mystische Schauen beim hl. Gregor von Nyssa: 
ThQ 80 (1898) 397-420, der F. Diekamps am Text orientierte Feststellungen unter 
Berufung auf Mystik nicht wahrhaben will. — Zum Folgenden vgl. auch BAERT (Anm. 
54) 494-496. 

220 Hom. Cant. XI (GNO VI 336,1-11). 

221 In tote klingt | Kor 13,12 mit Bezug auf 1 Kor 13,9 (wie in Hom. Cant. XI 
[GNO VI 324,7-22 — Anm. 222) an. Die Schau von Angesicht wird frei mit Assozia- 
tion von Phil 3,13 (o6r® Aoyifopai KateıAngevaı) und 2 Kor 5,7 (ô1à nioteoc, ovè 
dia eidovc) formuliert. 

?? Hom. Cant. XII (GNO VI 356,12-15). Vgl. dazu auch De vita Moysis Il 252,1-4 
(Anm. 218). Eine Übersicht über die Stellen, an denen Gregor 1 Kor 13,12 zitiert, 
bietet L.F. MATEo-Seco, | Cor 13,12 in Gregory of Nyssa's Theological Thinking: 
StPatr 32 (1997) 153-162. Der Vers “indicates intuitive . . . knowledge" (ebd. 153), 
doch nicht bei Gregor. Eindeutig wird dieses in De vita Moysis bei der Interpretation 
von Ex 33, in der Gregor den Gedanken der £néktaoig einführt (SC 1 ter [Anm. 
218] II 219—248, bes. 231-233). Hom. Cant. III (GNO VI 86,12-87,16 mit 90,6-91,4 
[Anm. 215]) greift die Sicht des vonua aus Beat. VI auf. In Hom. Cant. XI (GNO 
VI 324,7-22) wird ohne die Metapher vom Spiegel die Erkenntnis in statu viatoris 
als ato@noic ttg napovotag gekennzeichnet (Anm. 214). — Zur neuzeitlichen Exegese 
von 1 Kor 13,12 vgl. HUGEDÉ (Anm. 50). 


GREGORIO DI NISSA, DE BEATITUDINIBUS, 
ORATIO VII: “BEATI GLI OPERATORI DI 
PACE, PERCHÉ SARANNO CHIAMATI 
FIGLI DI DIO” (MT 5,9) 


Claudio Moreschini 


I. La scala delle Omelie sulle Beatitudini — II. Diventare figli di Dio — III. '*Evépygue: e 
öbvanız di Dio — IV. Diventare Dio — V. Pace e guerra — VI. L'ira — VII. Caratterizza- 
zione della settima omelia 


La Omeha settima sulle Beatitudini (“Beati gli operatori di pace, perché 
saranno chiamati ‘figli di Dio’”) è un’omelia diversa dalle precedenti, 
perché è di contenuto esclusivamente morale e non presenta alcuno 
spunto di interpretazione allegorica. Per questo motivo essa assomi- 
glia alla quarta e alla quinta. Del resto, il Simonetti osserva che in 
questa serie delle Omelie sulle Beatitudini Gregorio, a differenza che in 
altri cicli di omelie, segue soprattutto un’esegesi letterale.' D'altra 
parte, tale letteralità implica una certa semplicità nel pensiero delle 
omelie stesse. M. Canévet aveva osservato che 


negli scritti del suo primo periodo, vale a dire fino al 381, Gregorio 
si accontenta di praticare l’esegesi senza interrogarsi sulla filosofia del 
linguaggio che egli impiega. I suoi metodi e il contenuto stesso delle 
sue interpretazioni sono per lo più derivati dalla tradizione alessan- 
drina. Egli pratica una esegesi allegorizzante, ma sembra privilegiare, 
tra 1 vari significati della Scrittura, il significato morale . . . l'interpre- 
tazione spesso non è nuova... . Il significato dei versetti della Scrittura 
è proposto, non è discusso; le citazioni servono a illustrare, o a giustificare, 
l'insegnamento. Gregorio, in quest'epoca, di proposito non cerca di 
fare opera esegetica originale.” 


La sua originalità, dunque, va cercata non nella esegesi intesa in 
senso stretto, cioè come spiegazione del testo sacro, ma nella sua 
intenzione di prendere lo spunto da esso per sviluppare una sua dot- 
trina etica, o alcuni spunti di dottrine etiche. Tali dottrine sono, 


' Cfr. M. Simonetti, Lettera e/o allegoria. Un contributo alla storia dell’esegesi 
patristica (= SEAug 23), Roma 1985, 149. 

* Cfr. M. CANÉVET, Grégoire de Nysse et l'herméneutique biblique. Étude des 
rapports entre le langage et la connaissance de Dieu, Paris 1983, 27. 
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come comunemente hanno osservato gli studiosi, di carattere stoico, 
ma ë evidente anche la rielaborazione in senso cristiano di esse. E 
quello che cercheremo di vedere nelle pagine che seguono. 


I. LA SCALA DELLE OMELIE SULLE BEATITUDINI 


Il proemio presenta giä il metodo che Gregorio intende seguire. Esso 
€ caratterizzato da una forte elaborazione retorica, che sarà presente 
nel seguito dell’omelia e che ci fa comprendere come la predica orale 
sia stata successivamente rielaborata, come era d’uso. 

Come nella sacra tenda della testimonianza che il legislatore costruì 
secondo il typos datogli da Dio, Gregorio esordisce, ogni cosa era 
sacra e santa, ma la parte più interna era inaccessibile e chiamata 
‘santo dei santi’, allo stesso modo, tra le beatitudini enunciate da 
Cristo sulla montagna e che sono state già precedentemente illu- 
strate, tutte le cose che sono state spiegate dalla parola divina sono 
sacre e sante, ma l’argomento della omelia settima è più santo degli 
altri: la elaborazione retorica consiste già in questa affermazione, che 
avrebbe potuto senza difficoltà essere impiegata per qualunque ome- 
lia (anzi, per qualunque testo), e non esclusivamente per quella che 
Gregorio intende commentare.” A parte questo, il proemio risponde 
al criterio con cui sono state disposte le otto Omelie sulle Beatitudin:. 
Infatti troviamo che qui è applicato il criterio interpretativo della 
akolouthia, come osserva ancora la Canévet,* sotto la forma immagi- 
naria dei gradini di una scala che corrispondono a tutti gli otto ser- 
moni sulle beatitudini; tale metodo viene poi applicato con rigore 
nelle omelie /n inscriptiones Psalmorum e del resto era già praticato nel 
mondo pagano. 


? Per la traduzione ci siamo serviti di quella in lingua inglese eseguita da St. 
G. Hatt e distribuita dall'autore stesso ai partecipanti al Congresso in forma prov- 
visoria e stampata poi in questo volume. Inoltre, anche di quella da noi curata 
in: Opere di Gregorio di Nissa, a cura di C. MorescHINI, Torino 1992 (ma per la 
quale non avevamo potuto basarci sul testo del CALLAHAN: ci eravamo serviti di 
quello del MiGNE, correggendolo in alcuni punti - e abbiamo potuto vedere che tali 
correzioni, peraltro facili, corrispondevano al testo dei manoscritti, ripristinato dal 
CALLAHAN). Cfr., dunque: Gregori Nyssent De oratione dominica. De beatitudinibus edidit 
J.F. CALLAHAN, GNO VII/II, Leiden-New York-Koln 1992. 

* Cfr. CANÉVET (nota 2) 28. 
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Tale sublimità, che contraddistingue la settima beatitudine, si spiega nel 
senso che, se il vedere Dio è un bene che non può essere superato 
da altri (che era stato l’argomento della omelia precedente), il dive- 
nire suoi figli è cosa al di sopra di ogni sorte beata. Il dono supera 
ogni speranza, la grazia è al di sopra della natura umana (p. 149,22). 

Applicando la norma morale di essere pacificatori, si diventa figli 
di Dio: si ottiene, cioè, la ovyyévera con il divino, che è dono della 
grazia stessa di Dio, non conseguimento dell’uomo.’ Il termine 
ovyyeveıo, che è indicativo di questa condizione dell'uomo, è espli- 
citamente citato più oltre, p. 151,26. Esso significa la condizione di 
‘parentela’ con Dio, la quale, come ivi è detto, è esclusivamente un 
dono (yapitetar) da Dio stesso all'uomo. 

Uno sviluppo di questo presupposto sembra essere anche il tema 
successivo, con il quale Gregorio sottolinea, in opposizione con la 
condizione di parentela, la umiltà della condizione umana. Essa 
implica, secondo la polarizzazione che è tipica del Nisseno, la gran- 
dezza della natura di Dio (p. 150). 

Queste affermazioni sulla sublimità di Dio e l’umiltà dell’uomo 
sono confermate da una serie di citazioni bibliche che richiedono 
alcune osservazioni. Che Dio non sia conoscibile è un tema specifico 
di Gregorio.? Esso si basa, in questo contesto, su di un passo di Isaia 
(40,12). Osserva la Canévet’ che la citazione di Isaia con cui si sot- 
tolinea la grandezza di Dio era stata impiegata, con lo stesso fine, 
gia da Ireneo (Adversus haereses IV 19,2-3 Massuet). La nullità del- 
l’uomo, poi, è asserita mediante la citazione di altri passi biblici, 
quali Is 40,25; 46,5; Qo 5,1: “che il tuo cuore non abbia fretta a 
profferire una parola davanti a Dio, perché Dio è nel cielo e tu sei 
sulla terra”. L’esegesi richiama quella di de oratione dominica U, PG 
44,1145C: “Infatti, se, come dice l’Ecclesiaste (cfr. Qo 5,1), “Dio è 
in cielo”, e tu, come dice il profeta (Sal 72,28), ti sel congiunto a 
Dio, è assolutamente necessario che colui che si è unito a Dio stia 


? Cfr. H.U. von BALTHASAR, Présence et Pensée. Essai sur la philosophie reli- 
gieuse de Grégoire de Nysse, Paris 1942, 88 e 131. 

? Ma esso è, di per sé, topico, e le attestazioni al riguardo si possono trovare 
ovunque; cfr., per alcune osservazioni relative al Nisseno, W. VOLKER, Gregorio di 
Nissa filosofo e mistico, trad. ital. di Ch. O. Tommasi, con un'introduzione di 
C. MorescHINI, Milano 1993, 45 sgg, 51. 

? Cfr. CANÉVET (nota 2) 50. 
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dove è Dio. Pertanto Cristo, poiché ti ha dato il comandamento di 
parlare a colui che è tuo Dio, ti ordina semplicemente di farti simile 
(ouowododa1) al Padre che è nei cieli mediante un comportamento 
che si conviene a Dio”. Per l’interpretazione di questo versetto di 
Qo interviene ogni volta la distinzione ontologica propria di Gregorio, 
che è, fondamentalmente, quella tra creato e increato: la Canévet 
parla, a questo proposito, di sistema ermeneutico binario (p. 125 
e 250). 

Insomma, per quel che riguarda la natura di Dio, la Scrittura dice 
di essa solamente quanto è per noi possibile comprendere, non quanto 
tale natura effettivamente è. Tutto quello che la Scrittura dice di 
grande a proposito di Dio non ha un vero rapporto con l’6vtws ov. 
Considerando questa espressione, deve essere notato l’uso del neu- 
tro (tò Oetov) per indicare Dio e l’espressione platonizzante óvtog ov, 
comunissima in Gregorio di Nissa. Essa è impiegata prevalentemente 
al neutro, ma non manca, naturalmente, la forma al maschile.? Già 
in Filone di Alessandria ci si presenta la medesima oscillazione, che 
è riconducibile, in ultima analisi, a Platone (Tm. 38c e 28c). 


III. "'Evépyeta E Ôdvauis DI Dio 


Il parlare profetico, infatti, ha manifestato solamente una parte della 
evepyeia di Dio, non la èùvapic, da cui proviene l’Évépyera stessa, e 
tanto meno la voc. 

Questa distinzione tra natura ed operazione di Dio si legge già 
nella sesta omelta, p. 141,25: “Infatti colui che è invisibile per natura 
diviene visibile nelle sue évepyewa, ed è compreso intellettualmente 
in alcune particolarità che lo riguardano (nepi avdtov iô1ouao1)”. In 
altre opere Gregorio porta a più vaste conclusioni il suo ragiona- 
mento, asserendo che gli stessi termini specifici della natura delle 
Persone divine, come quello di ‘generato’ e di ‘non generato’ non 
manifestano la natura di Dio. Si legge questa affermazione in Contra 
Eun. III 5,53; analogo è quanto vien detto in II 105 (ove si afferma 
che lo stesso nome di ‘Dio’ non manifesta la sua natura); in II 151 
(quando David dice che Dio è misericordioso, questa è una onuaoia 
di évepyewa, non di natura; in Refut. conf. 15-16 (i nomi di Dio, per- 


8 Cfr. ib. 125 e 250. 
9 Cfr. VOLKER (nota 6) 47. 


ORATIO VII 233 


sino quelli di ‘Padre’ e di ‘Figlio’ indicano solamente una relazione). 

Lo stesso contrasto tra gdo ed Evepyewa è proposto in Eccl. Hom. 
7,724D-725A; 729A (p. 414,13-19 Alexander): “Il ‘tempo di tacere” 
si ha quando si vuole indagare sulla natura di Dio, mentre il ‘tempo 
di parlare’ si ha quando si vogliono annunciare le meraviglie delle 
sue opere”. Si spiega questo pensiero, in quel preciso passo, mediante 
la citazione di Sal 9,2; 104,2; 105,2. 

Non sappiamo se la distinzione tra potenza ed operazione di Dio 
sia stata trovata dal Nisseno da una sua lettura di Aristotele, come 
vorrebbe il Mühlenberg:'" comunque sia, questo studioso è stato forse 
il primo a sottolineare il valore di questa distinzione in Gregorio di 
Nissa. 

In conseguenza di tutte queste osservazioni, la settima Omelia sulle 
Beatitudini dovrebbe essere collocata in un momento anteriore alla 
polemica con Eunomio, in quanto Gregorio sottolinea una opposi- 
zione di grandezza e di quantità tra il Creatore e l’intelligenza umana: 
tutti 1 pensieri umani, messi Insieme, non sono sufficienti a compren- 
dere la grandezza di Dio. A partire dal 380-381 (data della compo- 
sizione dell’Adversus Eunomium), infatti, Gregorio precisa che l'opposizione 
radicale di natura tra Dio e le creature è dovuta al carattere infinito 
della essenza divina, per cui la conclusione è il rifiuto di ogni ana- 
logia tra Dio e l’uomo (nel senso del più grande e del più piccolo). 
Tuttavia, poiché le energie di Dio sono attive nella creazione, si può 
pur sempre risalire da esse al Creatore. Il fondamento di una certa 
analogia possibile è, dunque, l’esistenza delle evepyeını. Tali energie, 
comunque, ci permettono di conoscere solo quello che sta ‘attorno 
a Dio’, cioè 1 suoi attributi, le sue azioni, il suo regno, la sua bea- 
titudine.!! Il concetto di ‘ciò che sta attorno a Dio’ è riscontrabile 
anche in Gregorio Nazianzeno, il quale più o meno nello stesso anno 
di queste omelie, aveva detto (orat. 38,7) che Dio è “immaginato sol- 
tanto dall’intelletto, e anche in modo fin troppo oscuro e modesto, 
non sulla base di quello che riguarda lui, ma di quello che sta attorno 
a lui (ook Ex T@v Kat’ adtdv, GAN £k TOV nepi adTOV)”. 

In sostanza, questa distinzione tra operazioni ed essenza, e questa 
affermazione della conoscibilità delle operazioni di Dio non è altro 


10 Cfr. E. MÜHLENBERG, Die Unendlichkeit Gottes bei Gregor von Nyssa. Gregors 
Kritik am Gottesbegriff der klassischen Metaphysik (= FKDG 16), Göttingen 1966, 
136-137 e 191. 

!! Cfr. CANÉVET (nota 2) 51 e 53. 
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che la concezione antica e tradizionale che Dio è conosciuto dalle 
sue opere e sl manifesta in esse: concezione che, come sl sa, risale 
fino ai libri ellenistici dell'AT, alla epistola ai Romani, e prosegue 
nella apologetica del secondo e terzo secolo. 


IV. DIVENTARE Dio 


Una volta posta questa premessa di carattere teologico, si torna a 
considerare il concetto del diventare ‘figli di Dio’, enunciato dalla 
beatitudine. 

Ebbene, l'uomo, pur con la sua nullità, oiketodtat (p. 151,11) a 
siffatta natura, perché diviene “assunto nell’ordine di figlio”. I ter- 
mini di oixeióo e di oikelog sono in Gregorio di Nissa e in Gregorio 
di Nazianzo equivalenti a quelli di ópotocig Bed (cfr. Greg. Niss., de 
virg. 2,3; Greg. Nazianz., orat. 2,3; 4,73; 8,5; 21,1; 28,17), una dot- 
trina di origine platonica che in essi è così ampiamente diffusa, come 
è noto. 

L’uomo esce, così, dai limiti della sua natura e diviene immortale 
(p. 151,15 sgg); ancor più, diviene Dio, da uomo che era (p. 151,17). 
Questa espressione così forte deriva probabilmente da una interpre- 
tazione tradizionale di Sal 81,6 (“Io ve l’ho detto: voi siete dei”), 
che anche in Gregorio di Nazianzo si manifesta proprio nella for- 
mula Beododaı o Heov Yevéoda1.!5 Per effetto della sua puaavOporia 
Dio conduce ad una parità di onore con sé l’uomo che era stato 
disonorato dal peccato (p. 152,22-23). Ma anche il termine philan- 
thropia è tecnico nei Cappadoci: esso è impiegato da loro per espri- 
mere l’amore di Dio per l’uomo. Lo si trova in Gregorio di Nazianzo, 
orat. 14,2; 17,10; 18,25; 43,63 etc.; aggettivo corrispondente in orat. 
14,15; 19,13; 22,10; 32,30 etc. 


V. PACE E GUERRA 


Questo, dunque, è il premio della gara, e la gara è l'eipnvonoieiv 
(p. 151,27-28). Ma l'opera stessa dell’eipnvono1eiv è un altro dono 
di Dio (p. 152,1). Niente, infatti, è più dolce della pace, tra le cose 
ricercate nella vita (p. 152,1-2). Essa è necessaria per rendere le cose 


12 Cfr., per Gregorio di Nissa, VOLKER (nota 6) 75-76; per Gregorio Nazianzeno, 
C. MorescuInI, Filosofia e letteratura in Gregorio di Nazianzo, Milano 1997, 33. 
5 Cfr. ancora le nostre osservazioni in Filosofia e letteratura (nota 12) 33. 
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piacevoli (p. 152,3-4). Questa idea della pace sembra essere stata 
un’ossessione per Gregorio di Nazianzo, che scrisse tre orazioni per 
la pace, e anche altrove (carm. I 2,34,167 sgg) cosi si esprime: “La 
cara pace è tranquillità della vita, e soprattutto ë alleviamento dei 
pathe dell'anima". Tale affermazione del Nazianzeno è formulata nella 
forma di una definizione: essa si trova in un carme che contiene 
una serie di ‘sentenze’, o meglio, di definizioni (Sententiae minus exac- 
tae): sarà utile tener presente questo fatto, in quanto ci inserisce in 
una tendenza, che vedremo meglio tra poco, forte anche in Gregorio 
di Nissa, a formulare ‘sentenze’. Anche se vi sono tutti 1 beni della 
terra, ma manca la pace, quei beni saranno non apprezzabili, pro- 
segue il Nisseno (p. 152,4-15), mentre, anche se subiamo delle scia- 
gure, ma vi è la pace, le sciagure divengono più tollerabili (p. 152, 
15-17). 

Di converso, bisogna considerare quanto siano terribili i danni 
arrecati dalla guerra, la quale supera ogni altro male e fa sì che, 
pur in presenza di altre sciagure, si abbia la percezione solamente 
della guerra. Questo fenomeno è analogo a quanto avviene nella 
esperienza dei medici, 1 quali sostengono che se nel corpo umano 
sono presenti contemporaneamente due mali, si ha la sensazione 
solamente del maggiore (p. 152,20-27). L’interesse per la medicina, 
e l'osservazione dei fenomeni del corpo e dell'anima costituiscono 
una delle caratteristiche del nostro scrittore, come vedremo ancora 
in questa omelia. 

L'antinomia (certo non molto profonda) tra pace e guerra sugge- 
risce al Nisseno una di quelle ekphraseis retoriche che sono tipiche della 
sua prosa e che non appaiono molto vicine ai nostri gusti (p. 153,1 
sgg). Esse erano, perd, gradite al gusto letterario dell'epoca, e, del 
resto, lo studio dei rapporti tra Gregorio di Nissa e la retorica ë 
ancora agli inizi, dopo la vecchia analisi compiuta dal Meridier agli 
inizi del secolo.'* 

Il ricordo dei beni passati è un’aggiunta di sciagura! (p. 153,10-13). 
Dunque, chi ti dà un premio per il fatto che tu ti tieni lontano dalla 
guerra, in realtà te ne dà due, perché ti concede contemporanea- 
mente la dolcezza della pace ed il premio che tale dolce condizione 
arreca successivamente. La piaavôpœnia di Dio consiste nel fatto che 


!^ Cfr. L. MERIDIER, L'influence de la Seconde Sophistique sur l’œuvre de Grégoire 
de Nysse, Rennes 1906. 

5 Probabilmente un’espressione di saggezza popolare: cfr., in un contesto diver- 
sissimo, Boezio, Consolatio philosophiae II 4,2. 
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egli ci da il premio della pace non in cambio di fatiche, ma in cam- 
bio di evrdBerar e di Bvundiar. 

Dio vuole che ogni uomo abbia in sé tanta pace da non posse- 
derla solo per sé, ma da procurarla anche agli altri. Ma per far questo 
bisogna, innanzitutto, esser pieno dei beni della pace (p. 154,1). Ë 
una affermazione che non richiede di affaticarsi in una interpreta- 
zione che vada nel profondo (81a Badovg Bempia), dice giustamente 
il Nisseno ... 

Per comprendere la realtà di questo fatto basta arrivare ad una 
definizione della pace: essa è “un concorde atteggiamento dell’animo, 
improntato ad amore, nei confronti della realtà che ci è affine”, una 
Ayannrırn tig TPOG TO OMOMvAOV ovvöLadecız (p. 154,8). Qui si pone 
un problema. È, questa di Gregorio, una definizione stoica? O una 
definizione alla maniera degli Stoici? Che gli Stoici abbiano così 
definito la pace, non abbiamo testimonianze (e forse essi nemmeno 
pensavano a definire una cosa tanto ovvia, interessati com’erano alle 
definizioni dei pathe dell'anima). Ma già in un altro passo (omelia V, 
p. 126,25-27) il Nisseno aveva tentato una definizione analoga, e 
precisamente quella della compassione (£Aeog): “E la compassione è, 
per interpretarla comprendendola entro una definizione, una gkodotog 
Adnn En’ GAAOTPIOIg KaKOIg cvviotapevn”. Tale prassi di formulare 
definizioni è ancor più frequente in Gregorio di Nazianzo, il quale 
compose due carmi dedicati proprio a questa forma di filosofia dida- 
scalica (carm. I 2,33 e 34). Sembrerebbe, dunque, un vezzo dei Cap- 
padoci, così esperti nella cultura e nella filosofia pagana, scrivere 
delle definizioni ‘alla maniera di’, cioè alla maniera degli Stoici, 1 
quali erano 1 filosofi che più di tutti gli altri erano famosi per 1 loro 
studi di carattere morale e, soprattutto, proprio per la loro ‘arte’ 
della definizione. E sulle definizioni di carattere morale Gregorio di 
Nissa tornerà ancora, come ora vedremo. 


VI. LIRA 


Segue una serie di descrizioni di carattere retorico, analoghe a quella, 
che abbiamo incontrato, della guerra: la descrizione della pace (p. 154,8 
seg) e quella dei sentimenti che si oppongono alla pace. Quindi la 
descrizione dei mali prodotti dall’odio e dei beni causati dalla pace 
(p. 154,20 sgg). È evidente il procedimento retorico del parallelismo 
ex adverso. 
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La beatitudine, dunque, vuole che tu sia cosi pieno del dono della 
pace che la tua vita possa essere una medicina della malattia altrui. 
E per vedere quanto sia grande questo bene, tu lo potresti scorgere 
considerando le sciagure delle malattie (ra@nuatov) che sorgono nel- 
l’anima in seguito ad una volontà di inimicizia (p. 155,1—5). 

Viene quindi la descrizione dei pathe dell'ira (p. 155,6 sgg). Gregorio 
pone a confronto le manifestazioni esteriori non soltanto dell’uomo 
irato, ma anche quelle dell’indemoniato. È interessante e nuova questa 
descrizione dell’indemoniato: essa è, certo, ricavata da quanto si legge 
nel Vangelo a proposito degli indemoniati guariti da Cristo, ma viene 
messa in collegamento con la descrizione (tradizionale, questa, nello 
stoicismo o nella ‘filosofia popolare’), delle manifestazioni dell’ira. 
L'unica differenza tra l'indemoniato e l’irato consiste nel fatto che 
quello dell’indemoniato è un male non voluto, quello dell’irato è un 
male volontario (p. 155,16-17). E questo particolare rende l'irato 
molto più miserevole dell'indemoniato (p. 155,17-19). Il male dell'inde- 
moniato suscita compassione, mentre quello dell'ira suscita emula- 
zione (p. 155,21-22). E mentre il demone si limita a tormentare 
colui che egli affligge, il demone dell'ira non dà tregua ai movimenti 
del corpo (p. 155,23-26). 

Segue (p. 155,27) la definizione dell'ira: "Infatti, una volta che 
questo pathos abbia preso il sopravvento e il sangue che sta attorno 
al cuore sia giunto a un eccesso di ebollizione (vnepCéon tò nepixàp- 
Suv aipa), in quanto la nera bile, come dicono (tfjg neAatvng xoAfic, 
@ç qaot), provenendo da una disposizione d'animo collerica si sia 
sparsa dappertutto nel corpo, allora ...". Come già ha osservato ıl 
Callahan nell'apparato critico, analoga definizione si legge nella Omelia 
II, p. 96,19-97,13, ove Gregorio riprende quella di Aristotele, de 
anima 403a 30-31 (Ó uëv yap dpeEw Gvrukumñogoç T 11 totodtov, 0 
dè Céow tod nepi Kapdiav aiuatoc xoi Hepuod). Queste due interpre- 
tazioni erano state spiegate immediatamente prima dallo Stagirita, 
nel senso che “gli antichi pensavano che il pensare ed il provare la 
sensazione fossero la stessa cosa, dal momento che Empedocle dice: 
aipa yàp avOpwnoız nepixápðióv gori vonua” (VS 31 B 105,3). Ora, 
è utile osservare (anche per collocare il Nisseno nel contesto cultu- 
rale che gli ë proprio) che anche Gregorio di Nazianzo si era interes- 
sato al problema dell'ira, all’inizio del suo Carme didascalico (I 2,25), 
destinato a combattere quel vizio. E, come richiedeva la prassi in 
trattazioni analoghe, aveva esordito (I 2,31) esortando ad esaminare 
in breve il problema rifacendosi da più lontano, “osservando quanto 
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avevano raccolto in proposito gli antichi”. Ë analogo il comporta- 
mento del Nisseno, che cita la definizione di Aristotele senza nomi- 
narlo, ma presentandola con le parole “come dicono”. E il Nazianzeno 
prosegue esponendo le varie dottrine a proposito della natura del- 
Pira (I 2,34—45). 


Vi sono quelli che dicono che l’uscir di sé è un ribollimento del san- 
gue che sta presso al cuore (otuatog Géow tod yertovodvrog Kapdiq): 
sono quelli che attribuiscono questa malattia al corpo, così come attri- 
buiscono la maggior parte dei pathe a certe altre cause. Altri dicono 
che è il desiderio di vendetta (öpe&ıw avrınındeog), attribuendo questa 
malattia all'anima, non al corpo, e che lira è quando essa prorompe 
all’esterno. Se, invece, essa rimane all’interno tendendo insidie, risulta 
essere il rancore. Coloro, infine, ai quali è parso che la malattia riguar- 
dasse l’uomo, che è composto di anima e di corpo, dissero che si tratta 
di un ribollimento del sangue (Géow aipatoc), mentre la causa sarebbe 
il desiderio di vendetta: così dicendo, essi forniscono una spiegazione 
composita (come è composito l’uomo). 


Non sfugge a chi legge il presentarsi, in questo testo didascalico di 
Gregorio Nazianzeno, delle medesime definizioni che si trovano 
nell’omelia del Nisseno. 

AI problema dell’ira Gregorio di Nazianzo si era dedicato anche 
altre volte, con l’intento, analogo a quello del Nisseno, di definirne 
la natura e le manifestazioni: cfr. ad esempio carm. I 2,34,43—45.!6 

Allo stesso modo, il problema dell’ira è affrontato altre volte dal 
Nisseno. Sempre nel contesto delle Omelie sulle Beatitudini si legge (cfr. 
Omelia VI, p. 146,19 sgg): 


... avendo stabilito tra le prime cose la legge della mancanza d'ira. 
Dice, infatti: “Hai appreso dalla legge più antica che non si deve ucci- 
dere;'’ ora impara a separare dalla tua anima Pira contro i tuoi simili".!? 
Dio, infatti, non proscrisse in tutto lira (è, infatti, possibile servirsi 
anche di questo impulso dell'anima, talvolta, per un buono scopo), ma 
con quel precetto proibi di essere in un atteggiamento d'ira nei confronti 
del fratello per nessuno scopo buono. Dice, infatti: “chiunque si adiri 
con suo fratello senza motivo". L'aggiunta della parola “senza motivo" 


" Per un inquadramento del pensiero del Nazianzeno nella ricca trattazione del- 
l'ira, esistente nella filosofia antica, cfr. le osservazioni di M. OBERHAUS in: Gregor 
von Nazianz: Gegen den Zorn (carmen 1, 2, 25), Paderborn 1991, 55-58. 

! Cfr. Es 20,15; Dt 5,18. 

18 Cfr. Mt 5,21-22. 
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(cixh),'? infatti, € fondamentale e funzionale, perché mostra che spesso 
l'uso dell'ira è opportuno, quando tale pathos ribolle?" per punire il 
peccato. 


Per sostenere questa sua interpretazione di tipo peripatetico (che pro- 
pugnava non la eliminazione completa dei pathe, ma la ‘metnopatheia’), 
Gregorio ricorre, come anche altre volte, all'esempio di Finees, che, 
in preda all'ira per l'idolatria e la dissolutezza a cui si erano abban- 
donati gli Ebrei, trafisse un uomo e una donna sorpresi nell'accop- 
piamento:? cfr. anche wit. Mos. H 299-300; de anima et resurrectione 
57A e 68A. 

Dopo queste considerazioni teoriche, ben presto gli interessi reto- 
rici si ripresentano nell'esposizione del Nisseno, il quale si abban- 
dona a varie descrizioni del vizio dell'ira e delle conseguenze che 
ne derivano. Innanzitutto, quella dell'ira stessa (p. 156,1-19). Quindi, 
quella degli altri mali prodotti dall’ira: l'invidia e la ipocrisia, che 
sono 1 più gravi, perché rimangono nascosti (p. 157,2-4) sotto una 
finzione di benevolenza (p. 157,4-12). 

In conclusione, è beato e meritevole di onore perché ha conse- 
guito un grande beneficio colui che impedisce siffatta sconcezza pro- 
curata dall’ira (p. 156,19-21); il beneficio ricevuto è tanto più prezioso 
quanto l’anima è più preziosa del corpo (p. 157,21-27). 

La descrizione dei terribili effetti dell’ira e dei vizi che le sono 
collegati si prolunga per tutta la p. 157, mentre con pari efficacia e 
retorica segue (p. 158,1 sgg) la descrizione dell’uomo in preda all’o- 
dio. Tali descrizioni hanno una funzione soprattutto didascalica e 
mirano al movimento degli affetti negli ascoltatori (e lettori): si osservi, 
ad esempio, anche la allocuzione di tipo cinico a p. 158,10: ti né- 
rovdac, à Seilare; e altre domande del genere. 

Qualche considerazione merita il collegamento tra ira e invidia 
che si legge a p. 159,3. Il primo esempio di invidia è quello di 
Caino. Anche questo è un esempio topico, perché la letteratura cri- 
stiana aveva già cominciato da tempo a individuare gli strumenti della 


% Gregorio parla di ‘aggiunta’ della parola ein: essa, infatti, non si trova in 
molti manoscritti di Matteo, e la sua presenza è decisamente contestata da Gerolamo, 
fautore di una interpretazione più severa della proibizione dell’ira: cfr. Dialogus adver- 
sus Pelagianos 11,5 (CCL 80, 1990, 60,25 ed. C. MorescHINI). 

20 Céon: è lo stesso termine usato nella definizione in questa omelia settima, da 
cui è iniziata la presente discussione. 


21 Cfr. Nm 25,6-11. 
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sua retorica. É cosi Caino si trova, insieme ad altri personaggi 
dell'Antico e del Nuovo Testamento,” in una Thesis dedicata all'invi- 
dia, in una orazione di Gregorio Nazianzeno (orat. 36,5). 

Seguono alcune semplici considerazioni di carattere morale, che 
ci portano rapidamente alla fine dell’omelia. È opportuno espellere 
dalla nostra vita mali siffatti (p. 159,8-11). Di conseguenza, colui 
che procura alla vita umana questi vantaggi giustamente è chiamato 
‘figlio di Dio’, perché è imitatore del vero Figlio di Dio (p. 159,13-15). 

In tal modo, con una costruzione del pensiero non molto rigo- 
rosa, ma assai libera, si torna alla beatitudine e ad alcuni dei temi 
iniziali, che gia si sono visti: beati gli operatori di pace. Questi sono 
gli imitatori della gu.avdporia di Dio, perché mostrano nella pro- 
pria vita le peculiarità della &vépyewa di Dio. 

Ora, colui che è signore e benefattore di cose buone elimina e 
distrugge tutto quello che è estraneo e nemico del bene (p. 159,19-21). 
Egli ci dà il comandamento di eliminare tutti i mali elencati sopra 
(p. 159,21 sgg). AI loro posto subentreranno 1 vantaggi opposti, che 
sono quelli di cui parla l’apostolo in Gal 5,22-23, e cioè le virtù 
e 1 comportamenti ‘filantropici’ nei confronti del nostro prossimo 
(p. 160,3 sgg). 

Ma la beatitudine non riguarda soltanto chi dona agli altri questi 
beni, bensì anche chi li dona a se stesso, facendo la pace in se stesso 
(p. 160,10-13), facendo cessare la contesa tra la carne e lo spirito 
e la guerra che è all’interno della propria natura, “allorquando non 
sia più attiva la legge del corpo che fa guerra alla legge dell’intel- 
letto [cfr. Gal 5,16], ma, aggiogata ad un regno migliore, divenga 
servitore degli ordini divini” (p. 160,14-16). 

In tal modo si evita ogni dualismo,” e si diventa eig e @mÀo9c, 
come è Dio (p. 160,20). 

Poiché, dunque Dio è semplice e non composto e privo di figura, 
quando anche l’uomo si libera di questo dualismo e risale al bene, 
divenuto semplice e privo di forme e veramente uno (p. 160,22-25), 
allora viene attuata veramente la beatitudine. 

Quest'ultima argomentazione ci ripresenta le usuali caratterizza- 


? In essa rientra anche un personaggio contemporaneo a Gregorio, che solo con 
un certo sforzo poteva essere considerato invidioso, Giuliano l’apostata. Ma, come 
abbiamo osservato altrove (Filosofia e letteratura [nota 12] 187 sg), la figura di 
Giuliano ossessionò il Nazianzeno per tutta la sua vita. 

2 Cfr. Ef 2,14, riferito al dualismo del singolo cristiano, non più alla opposizione 
tra Ebrei e Cristiani. 
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zioni della natura di Dio, secondo la dottrina dei Cappadoci, e, 
prima ancora di loro, di Origene. Sono le qualità ricavate dalla filo- 
sofia platonica:** nuovamente Dio è definito come tò Oeiov, è anAodv 
e &oúvÂetov e doynudtiotov. 


VII. CARATTERIZZAZIONE DELLA SETTIMA OMELIA 


La tematica dell’omelia, dunque, come già si è detto all’inizio, sem- 
bra essere quasi esclusivamente morale, anche se non la si può consi- 
derare solamente come um ulteriore testimonianza della dottrina, tipica 
del Nisseno, della lotta contro i pathe. Si può dire, se mai, che il 
motivo, centrale nell’etica del Nisseno, del pathos e della lotta contro 
di esso, è l'argomento principale della settima omelia sulle Beatitudini, ma 
svolto, come richiede il genere letterario scelto da Gregorio, cioè non 
con il rigore del trattato, bensì con la colloquialità tipica dell’omelia. 
Non si tratta di un’omelia particolarmente profonda: si può ripe- 
tere per lei quanto Gregorio stesso ne ha detto: per capire l’impor- 
tanza della pace non c’è bisogno di affaticarsi in una dia BaBovg 
Dewpio, e così, per comprendere questa sua omelia, non vi è bisogno 
di una interpretazione sottile. Lo dimostra anche la mancanza, a cui 
accennavamo all’inizio, di ogni spiegazione allegorica e il soffermarsi 
prevalentemente sul piano morale. Probabilmente anche lo stesso 
uditorio (oltre che l’argomento della settima beatitudine) non per- 
metteva a Gregorio un particolare sforzo intellettuale: forse il ves- 
covo di Nissa si trovava di fronte a quello stesso pubblico composito 
che era stato quello di Basilio, e non era opportuno (quand’anche 
fosse stato possibile) addentrarsi in interpretazioni più complesse. 


2 Esse derivano da un passo di Platone, divenuto canonico nel platonismo dei 
Padri Cappadoci: cfr. Phaedr. 247a; per Gregorio di Nissa, cfr. Contra Eunomium I 
276,107; III 8,48; or. cat. 9,2; an. et res. 93c; inoltre Basilio, hom. 15,1; per Gregorio 
Nazianzeno, cfr. MorescHINI (nota 12) 40 sgg. 


GREGORY OF NYSSA, DE BEATITUDINIBUS, 
ORATIO VIII: “BLESSED ARE THOSE WHO ARE 
PERSECUTED FOR RIGHTEOUSNESS’ SAKE, FOR 

THEIRS IS THE KINGDOM OF HEAVEN” (MT 5,10) 


Robert Louis Wilken 


The most important word in the beatitudes is the first, “blessed” or 
“happy”, in Greek pakapior and in Latin beat. The point seems so 
obvious that it has but little need of being stated. Yet, when I read 
Gregory of Nyssa’s Homilies on the Beatitudes in preparation for this 
colloquium I realized that the place to begin was with the obvious. 
For if one reads Gregory after being schooled in ancient writings 
that address the question how one is to live, for example, Aristotle's 
Nicomachean Ethics or Seneca’s De beata vita, or even Augustine’s early 
work by the same name, it is apparent that “happiness” was a key 
term in ancient moral philosophy. Its appearance in the beatitudes 
would have triggered associations in the mind of ancient readers that 
are foreign to moderns unschooled in the eudaimonistic ethics of the 
ancient world. 

In antiquity “happiness” (£dôauuovia) was the goal of human life, 
the summum bonum, the end for which one strives for its own sake 
not because it leads to some other good. Aristotle writes: “If there 
is some end of the things we do which we desire for its own sake 
(everything else being desired for the sake of this) . . . clearly this must 
be the good indeed the chief good".! And a few pages later he says 
that “happiness” is the one thing that “we choose always for itself 
and never for the sake of something else”.? His views are echoed in 
other writers, for example the Stoic Cleanthes. 

Hence it is not surprising that at the beginning of the first Homily 
on the Beatitudes Gregory says that the initial question to be addressed 
is the meaning of the term happiness (uaxapiouoç). His definition of 
happiness echoes the words of Aristotle in the Nicomachean Ethics 
“Happiness, in my view, is possession of all things considered good 


' Aristotle, Nic. Eth. 1.2 (1094a19-23). 
? Ib. 1097234. 
3 SVF 1:126,24-25. 
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and which lacks nothing that pertains to a good desire”. And in 
the final homily Gregory says that the eighth beatitude is the “sum- 
mit of the beatitudes,” the eighth and final step that leads to hap- 
piness. Augustine, who also noted the presence of the term “happy” 
in the beatitudes, described the beatitudes as “seven maxims” that 
show the way to “perfection” followed by an eighth that recapitu- 
lates the first. 

The very first word in the psalms is also “happy” or “blessed,” 
naxapıoc, “happy is the man who walks not in the counsel of the 
wicked," and in his treatise On the Psalm Inscriptions Gregory makes 
the same point he does in the Homilies on the Beatitudes: “The goal of 
the virtuous life," he writes, “is happiness. For everything that one 
takes pains in doing is to be referred to some goal. Just as the art 
of the physician looks to health, and the aim of farming is to pro- 
vide for life, so also the practice of virtue has as its aim that the 
one who lives virtuously will become happy”.° The appearance of 
the term “happy” in the beatitudes and at the beginning of the 
psalter (“Happy the man...”) and, one might add, in the first verse 
of Psalm 119 (“Happy are those who ...") worked powerfully on the 
mind of early Christian thinkers. 

For the reader of the Greek Bible, however, there was an apparent 
terminological problem. The word used by Aristotle and the Greek 
moralists for happiness is not poko pto, but edôauovio. From a strictly 
hnguistic perspective, the correspondence between ancient eudai- 
monism and the beatitudes (as well as the first verse of Psalm one) 
works better in Latin. For the term in the beatitudes is beati and in 
Psalm one it is beatus, the normal word to translate eddaruovia into 
Latin.’ Nevertheless, the different term does not deter Greek com- 
mentators such as Gregory from interpreting poxopto in language 
that is strongly reminiscent of the discussion of evdaipovia in the 
Greek moral philosophers. And in the Nicomachean Ethics Aristotle 
uses the term naxapıog as a variation of eddawovia. At one point 


* GNO VII/II 79,28-80,1. 

> De sermone Domini in monte 1.3.10. Augustine identifies seven stages because he 
draws on the seven gifts of Isaiah 11:2. Ambrose, commenting on the Lukan ver- 
sion which has four beatitudes, sees them as steps fer quos ab ultimis ad superiora. pos- 
sumus ascendere". The number four suggests that the beatitudes are a biblical way of 
speaking about the four cardinal virtues (Exp. Evang. sec. Lucam 5.60,62). 

6 Inscr. Ps. I 1 (GNO V 25,11-16). 

7 See SVF 4:169. 
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he says, “The happy man can never become miserable”. There the 
term is 0 ebdartumv. But then Aristotle adds this qualification. “Though 
it is true he will not be happy (uakäpioc) if he encounters the mis- 
fortunes of a Priam".? Here he uses uaxdpiog to refer to the state 
of being happy, that is achieving evdaiovia. Similarily in the Republic 
Plato uses uakäpios as a synonym for evdaipovia.? 

Christian thinkers, of course, preferred the language of the Bible to 
speak about the téAog of human life. Hence they were more inclined 
to use the biblical word paxapiog or waxapiotys instead of the non- 
biblical eddatpovia. The examples are many and I call your attention 
to only one text, the passage in book 4.6 of the Contra Celsum where 
Origen is responding to Celsus mordant question: What was the 
purpose of such a descent on the part of God? Was it because God 
thought human beings paid him little attention and wanted to make 
himself known, like a man who has come into wealth and wants to 
show off. Origen answers that God became man “from a desire to 
implant in us the blessedness (uaxapiotnta) that comes to our souls 
as a result of knowing him. He is concerned to enable us to obtain 
kinship with him through Christ and the constant indwelling of the 
Word”."° 


Now to appreciate Gregory’s Homily on the Eighth Beatitude we need 
to keep in mind the structure of the beatitude. Note the difference 
between Psalm one which begins with uoxapıog and that of the beati- 
tude. Psalm one reads simply “happy is the man who walks not in 
the counsel of the wicked”. It sets forth the character of the person 
who is happy, someone who does not traffic with the ungodly but 
meditates on the God’s law day and night. In the case of the beati- 
tudes, however, there are three parts to the saying: (1) blessed are 
(2) the pure in spirit for (3) theirs is the kingdom of heaven . . .; (1) 
blessed are (2) the meek for (3) they shall inherit the earth. Like the 
psalm the beatitude makes happiness the goal and then sets forth 
certain characteristics that mark the person who 1s blessed, e.g. pure 
in spirit, peacemaker, et al. But the beatitudes add an additional 
phrase such as “kingdom of heaven,” or “inherit the earth,” or “see 


8 Nic. Eth. 1.10.14 (1101a8). In another passage in which Aristotle makes a sim- 
ilar point about Priam he uses eddarpoviter Nic. Eth. 1.9.11 (110029). 

? Rep. 354a. 

! Cels. 4.6; also 7.44. See also Comm. in Io. 1.27.189. 
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God”. In other words the beatitude states what it is one would pos- 
sess 1f one were to become happy. As Gregory puts it in Homily VI 
on “blessed are the poor in spirit for they shall see God”, the phrase 
“see God” means “to have” or “participate in”, that is “to have God 
in oneself”.!! In his homilies Gregory often focuses on this third 
element and it is this feature that gives the homilies their distinctly 
theological character. 

The eighth homily stands apart from the others because in it the 
third element is the same as it is in the first beatitude. The first 
beatitude reads: “Blessed are the poor in Spirit for theirs is the king- 
dom of heaven”. And the eighth beatitude reads: “Blessed are those 
who are persecuted for righteousness’ sake, for theirs is the kingdom 
of heaven”. This complementarity between the first and eighth beati- 
tude is one reason Gregory sees the eighth beatitude as the culmi- 
nation of the beatitudes. They both point to the same goal, writes 
Gregory, and offer “the same reward (yépac)”."? 

At this point in the homily, however, Gregory does not develop 
the correspondence between the first and eighth beatitudes. He only 
suggests 1t and then seems to move off in a different direction. It 
must be remembered that we are dealing here with a sermon and 
Gregory is less interested in developing a theological argument or 
giving a scholarly exposition of the text than in moving the affections 
of his hearers and spurring them to action. Yet, if we look closely 
at Gregory’s language in Homily VIII I think we will discover that 
he is very much in control of the theological movement of the homily. 


Once Gregory has finished the introduction to the homily he poses 
an exegetical question: why, when Christ calls men into the Kingdom 
of Heaven (in chapter 25 of the Gospel of Matthew) does he not 
mention what he said in this beatitude? Gregory is thinking of the 
passage envisioning the day when the Son of man will come in glory 
and, sitting on his throne, separate the sheep from the goats. The 
criteria for admission to the kingdom of heaven, in Gregory’s words, 
are “compassion, mutual assistance, and love for one another (ovp- 
radec, neradorıköv and YıAaAAnAov)”. Nowhere in this scene, he 
notes, does the Lord mention “spiritual poverty” or “persecution for 
his sake", the items mentioned in the first and the eighth beatitude.! 


!! GNO VII/II 138,12-18; 142,14. 
2 Ib. 162,22. 
3 Ib. 162,23-163,3. 
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Gregory has sound exegetical grounds for introducing Matthew 
25 into the discussion. For that chapter of Matthew begins with the 
familiar similitude, “the kingdom of heaven shall be compared to ten 
maidens who took their lamps and went to meet the bridegroom”. 
And in the passage itself where Christ separates the sheep from the 
goats he mentions “the kingdom prepared for you from the foundation 
of the world” (Mt 25:34). Here, as in the eighth beatitude, “king- 
dom” refers to the goal, the happiness that those who feed the hungry 
and give the thirsty to drink will possess, in Gregory’s words, “the 
gift which is laid up for us in hope”.'* Hence Gregory's question: if 
Jesus speaks of the “kingdom of heaven” as the gift one is to receive 
in the first and eighth beatitudes and in Matthew 25 he directs them 
to “the kingdom prepared” for them, why is there no correspondence 
between what is said in the one and what ıs said in the other. 

By posing this question Gregory employs the familiar homiletical 
(and rhetorical) technique of exploring the topic by exposing an 
apparent inconsistency in the Bible and then resolving it, in this case 
the inconsistency between what Jesus said at one time and what he 
said at another. In Gregory’s words: what does “being poor and 
being persecuted” have in common with “compassionate acts of 
love”? He writes: “Suppose someone has fed the needy or clothed the 
naked, has welcomed the stranger into his home or has helped the 
weak or prisoners — what does that have to do with oneself being poor 
and being persecuted”? His answer is that they both “point to the same 
okonög”, the same end. But he has yet to explain why this is so. 

Now a second distinctive feature about this beatitude (besides its 
link to the first beatitude in the phrase “kingdom of heaven”) is that 
it also has a parallel to the fourth beatitude. The term ôkatoodvn 
occurs in both beatitudes. The fourth beatitude reads: “Blessed are 
those who hunger and thirst for Justice (ôwkaioodvn)”, and the eighth 
beatitude speaks of being persecuted “for the sake of justice (d1xa10- 
oùvn)”. Parenthetically, how one should translate the term in English 
is a problem. Most translations have “righteousness”, but it is probably 
better translated as “Justice”. Each term has quite different overtones, 
justice pointing in a moral direction, as when the term èikatoodvn 
designates one of the four cardinal virtues, and righteousness sug- 
gesting a soteriological sense, as in the Epistle to Romans, “the rıght- 
eousness of God through faith in Christ” (Rom 3:24). As we shall see 
Gregory wishes to hold both meanings together in the one term. 


# Ib. 162,18. 
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Besides the terms naxapıoı and Bacıketa t&v ouporvóv, ôtkaioodvn 
is the only term that is repeated in the eight beatitudes. Gregory is 
aware of this terminological detail, and he exploits it throughout the 
homily. But before going further, we have to turn to Homily IV 
where Gregory discusses the meaning of Oixovocovn.? In that homily 
Gregory asks explicitly: Tig oùv N Suxaroodvn; “What is justice?" 
Gregory first gives a traditional philosophical answer, a definition of 
what in philosophy is called distributive justice: justice means a “dis- 
position to distribute equally to each according to his worth”.'° The 
definition is thoroughly Aristotelian and can be found in book 5 of 
the Mcomachean Ethics." Gregory gives the example of someone dis- 
tributing money in such a way that what is given is appropriate for 
the recipient, or a judge whose judgment fits the nature of the crime, 
or of someone who imposes taxes on his subjects. Justice means to 
distribute equally according to the circumstances of the case." 

But then Gregory says that there is a “higher form of justice”.!° 
The gospel speaks about a justice that is not based on merit. Whether 
one is rich or poor, servant or master, noble or slave does not 
increase or decrease "the quality of justice". In this sense justice 
(ôtkaioodvn) is something to be desired. Hence the beatitude says 
that those are happy who "hunger and thirst for justice".? And that 
for which we long is "the divine will, which is that we would be 
saved”.” Or to put it another way, that for which we hunger and 
thirst is the "justice (diKkaioodvn) of God, that which is truly to be 
desired”. 

Although Gregory here identifies the justice of God with salva- 
tion, and hence the Pauline “righteousness of God,” he wants to 
retain the moral dimensions of the term. Aikoioodvn is, of course, 
one of the cardinal virtues. Hence Gregory asks whether one could 
substitute temperance or wisdom or courage for justice in the beati- 
tude, that is replace justice by one of the other cardinal virtues. In 
that case Christ would say that the one who “hungers and thirsts 


' On the fourth beatitude see P. MeLonI, “Beati gli affamati et assetati di giu- 
stizia”. L'interpretazione patristica: Sandalion (Sassari) 2 (1979) 143-219. 

15 GNO VII/II 112,1-3. 

7 Nic. Eth. 5.3; 5.2.10 ff (1130b30 ff). 

18 GNO VII/II 112,3-18. 

B Tb. 112,19. 

? Ib. 113,17-20. 

21 Ib. 117,5-7. 

? Tb. 117,9-11. 
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for wisdom”, for example, will be “happy”. His answer is yes. The 
Scripture often uses synecdoche, expressing the whole by the part. To 
support the point he gives a familiar argument for the unity of the 
virtues, that one of the virtues divorced from others can never lead 
to “perfect virtue”. Which is to say that to hunger and thirst for 
justice is to “be zealous for virtue”. 


But Gregory does not stop at this point. He turns from desiring 
something, that is hungering and thirsting for it, to the possession 
of that which one desires. Here he takes a surprising step. If we were 
to propose a bolder interpretation, he says, it would be that “through 
virtue and justice the Lord proposes to his hearers that he himself 
is what they desire. ‘For he became for us wisdom from God, justice, 
sanctification, and redemption’”. The citation is from 1 Cor 1:30 
and the words of St Paul suggest to Gregory a christological read- 
ing of the beatitude. What is being spoken of is perfect justice, the 
“justice of God,” the “good unmixed with evil”. 

In the Commentary on the Song of Songs, Gregory cites 1 Cor 1:30 
on two occasions to speak about God’s ultimate or absolute wisdom 
(adtocogia), justice (adtoôikaioodvn) and truth (abtaAnBera). Like 
wisdom and truth, justice itself is found only in Christ.^* Of course 
Origen had prepared the way by introducing the term adtodıka1ocdvn 
in relation to Christ.” Because Christ is “justice itself" (adroëikaroodvn), 
when justice exists in others it is “formed from that justice with the 
result that many different kinds of justices (noAAag dikaroodvac) come 
into being in those who are being saved”.” 

The citation of 1 Cor 1:30 opens the beatitude to a deeper theo- 
logical interpretation. The beatitude, in Gregory’s view, is speaking 
about hungering and thirsting for the living God, as David said in 
the psalm. “My soul thirsts for the strong living God” (Ps 42:3 LXX). 
Citing Ps 16:15 LXX, “I will appear before your face injustice, I 
shall be satisfied when your glory appears”, Gregory says that God's 
“glory” is true virtue, the unalloyed good which is “God the Word 
himself”. The one who tastes the Lord, as the psalmist says (Ps 34:9), 
is the one “who has received God into himself and is filled with him 


3 Ib. 117,9; 122,15.19. 

24 Cant. 1 (GNO VI 36) and Cant. 11 (GNO VI 332). 
3 Comm. m D. 1.59. 

26 Ib. 6.40. 
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for whom he has thirsted and hungered. He acknowledges that he 
has been filled with the one he desires when he says ‘Christ lives in 
me’ (John 14:23)". 

In these comments Gregory echoes what he said in the homily 
on the first beatitude about the meaning of happiness. “The one 
who is truly happy,” he said, “is divinity itself”.*® Whatever else we 
may suppose happiness to be, this pure life, the ineffable and incom- 
prehensible good, is happiness”. Basil had made a similar point in 
his Homily on Psalm One: only God “is truly good in the proper sense 
of the term .. .”. And Gregory echoes his comments in the intro- 
duction to his Treatise on the Psalm Inscriptions. The goal of the virtu- 
ous life is happiness and happiness is properly predicated only of 
God. In the epithets for God used by Paul in 1 Timothy the first 
term he uses is “happy”. “The happy (uaxapuog) ruler and sole ruler, 
the King of kings... who alone has immortality and who dwells in 
unapproachable light...” (1 Tim 6:15-16). Since God alone is happy, 
when the term is used of human beings it means that we share in 
God’s happiness or that we become like God.” Happiness in human 
beings is always derivative and is acquired by “participating in the 
true happiness” found only in God.” 


If one turns to Homily VIII with these thoughts in mind it is reveal- 
ing that at the very beginning of the sermon Gregory makes a tiny 
alteration in the way he cites the eighth beatitude, one that is a por- 
tent of the direction his interpretation will take. The first time he 
cites the beatitude, after the superscription at the beginning of the 
sermon, he gives it in the following form. “Blessed are those who 
are persecuted for my sake, for theirs is the kingdom of heaven”. The 
beatitude, however, reads, “blessed are those who are persecuted for 
the sake of justice”. In other words, Gregory inserts Christ, “for my 
sake", where the beatitude reads justice. The textual basis for this 
occurs In the verse immediately following the beatitudes, Matthew 
5:11, which reads: “Blessed are you when men revile you and per- 
secute you and utter all kinds of evil against you falsely for my sake”. 


7 GNO VII/II 122,17-123,1. 

28 Tb. 80,10. 

2 PG 29, 216 B. 

9 Inscr. Ps. I 1 (GNO V 25-26). 
I GNO VII/II 80,21-23. 
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By substituting “for my sake” for “justice” Gregory recapitulates 
what he said in Homily IV, namely that the term justice in the 
beatitudes must be interpreted with reference to Christ. Elsewhere 
in Homily VIII Gregory says that those who are persecuted “for the 
sake of the Lord” will receive the kingdom of heaven. And at that 
point he cites the beatitude in the revised version, “Blessed are those 
who suffer persecution for my sake” " 

At one point in the homily Gregory cites Romans 8:28-30: “Whom 
he foreknew he also predestined and called and justified and glorified”. 
It is on first reading a surprising text, and one that Gregory rarely 
cites, no doubt because of its strongly predestinarian language. But 
what draws him to the passage is that it includes the verb ówoióo 
and says that we cannot attain justice by our own efforts. Justice, or 
righteousness, is a gift of God, in his words, “unless the Lord him- 
self helps one to attain this good”. 

There was precedent for deploying Romans 8 in the interpreta- 
tion of the eighth beatitude. In his discussion of the beatitudes in 
Stromateis 4.6 Clement draws on a series of Pauline texts to interpret 
the eighth beatitude. The passage is noteworthy because few ancient 
writers give much attention to the eighth beatitude.”* Clement also 
links the eighth and the fourth beatitudes because of the appearance 
of the term ôwaioodvn. The martyr who is persecuted for the sake 
of justice shows that what he loves is something good (ayadöv) and 
the one who hungers and thirsts for Justice testifies that justice is the 
“best thing” (àpiotov). The yearning for justice, then, is a “genuine 
desire" (yvño1ov r600v). Through justice, then, one receives adoption 
and becomes a child of God.” This is why Jesus said “seek ye first 
the kingdom of heaven and its justice” (Mt 6:32).°° 

Later in the same passage Clement introduces several other Pauline 
texts that use the term d1ixatoobvn. The first is Rom 8:10: “But if 
Christ is in you the body is dead becuase of sin, but the Spirit is 
life because of ôikaioodvn. Then he provides a catena of passages 
from the latter part of chapter 8. “For if you live after the flesh you 
shall die...” and he ends with v. 30: “And he whom he predestinated, 


32 Ib. 168,15. 

3 Tb. 166,12-13. 

* Leo the Great, in Sermon 95, ignores it entirely. 
$5 Stromateis 4.6.25—26. 

36 Ib. 4.6.34. 
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those he also called, and whom he called, those he justified, and 
those he justified (ikaro), those he also glorified” 


Like other early Christian expositors Gregory was fascinated by the 
words of the Bible. Recall the words of St. Augustine at the beginning 
of book twelve of the Confessions: “My heart is much exercised under 
the impact made by the words of our Holy Scripture". Gregory’s 
exegesis moves from word to word across the pages of the Bible. 
Words were the bearers of meaning and it is usually a specific word, 
sometimes an image, that leads him from one passage to another 
and suggests the interpretation of the passage at hand. Words offered 
a kind of hermeneutical inventio, a way of discovering revelatory texts 
elsewhere in the Bible and creating a context for interpretation. The 
sign here is the term dixatog from which the term dixaroodvn, the 
key word in the beatitude, is derived. In the case of the fourth and 
eighth beatitudes, it invites Gregory to seek out the relation between 
Justice in human beings and the ultimate justice in Christ. 

When Gregory comes to the culmination of the sermon he begins 
the peroration with a citation of Hebrews 12:11 “For the moment 
all discipline seems painful rather than pleasant; later it yields the 
peaceful fruit of justice to those who have been trained by it”. Here 
too it is the term òikatoobvn that triggers Gregory’s memory. 

Then he asks: 


What is it that we will obtain? What is the prize? What is the crown? 
It seems to me that for which we hope is nothing other than the Lord 
himself. For He himself is the judge of those who contend, and the 
crown of those who win. He is the one who distributes the inherit- 
ance, he himself is the good inheritance. He is the good portion and 
the giver of the portion, he is the one who makes rich and is himself 
the riches. He shows you the treasure and is himself your treasure . . . 
According to his promise those who have been persecuted for his sake 
shall be happy, for theirs is the kingdom of heaven. 


1 Corinthians 1:30, “Christ is our justice” (which is cited in the 
fourth homily), provided the exegetical foundation for Gregory’s 
homily on the eighth beatitude. By interpreting the words of Jesus 
with the help of St. Paul, a procedure, one might observe, that would 
be shunned, even scorned by a modern interpreter, Gregory is able 


7 Tb. 4.7.45-47. 
8 Conf. 12.1. 
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to transform the beatitude from a moral exhortation to an invitation 
to seek the living God. If the beatitudes are speaking about the ulti- 
mate end of man whose téAog is found in God, the “happiness” of 
which they speak can only be found through justice itself, Christ.” 

The eighth beatitude posed a particularly acute problem for Gregory. 
For in the Greek moral tradition doing the good, that is behaving 
well, and faring well could not be divorced from one another. Hence 
It was difficult to understand how being pursecuted could be a good, 
and that the one who was persecuted could be called happy. As 
Aristotle wrote: “The happy man requires in addition the goods of 
the body, external goods and the gifts of fortune... Consequently 
those who say that if a person is good he will be happy even when on 
the rack, or when fallen into the direst misfortune, are intentionally 
or unintentionally talking nonsense”. Happiness, says Aristotle, requires 
“the gifts of fortune". Gregory does not address this question directly 
but it can be read between the lines of the homily and at a few 
places is made explicit. At one point he says that the suffering of the 
martyrs is indeed “painful to the senses", yet the end (oxonóg) tran- 
scends all happiness (uakapaıörnta).*' The example he brings forth is 
the story of Joseph who suffered because his brothers sold him to a 
group of travelers. For in the end Joseph became “happy (uaxäp1oç)”.* 

It should now be clear why the structure of the beatitudes is so 
significant. For if the beatitude read simply, "happy are those who 
are persecuted for the sake of nghteousness", being persecuted for 
the right reasons, that is for justice, would be good. But Gregory 
knew that this could not be. If one was to be happy, as the beati- 
tude promises, one had to possess the good, that 1s, there must be 
an end beyond being persecuted. This is why he reiterates again and 
again in these homilies that the good is Christ, Justice itself, and that 
being persecuted, if it is to lead to happiness, must be a way to pos- 
sess Christ. “Let us run", he says, “that we may obtain", citing St 
Paul in 1 Cor 9:24. "What is it that we shall obtain? What is the 
prize, what the crown? It is nothing else", says Gregory, "than the 
Lord himself”. 


? In his De sermone Domini in monte St Augustine hints at a similar interpretation 
but does not make it explicit and does not cite 1 Cor 1:30. (Serm. Dom. 1.2.6). 

® Nie. Eth. 7.13.2-3; 1153b17-23. 

4 GNO VII/II 164,22. 

# Tb. 165,7. 

5 Ib. 170,9. 
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On first reading Homily VIII seems uninspired rhetorically and theo- 
logically shallow. It appealed more to the fears than to the spiritual 
aspirations of Gregory’s hearers (in the passage on torture and per- 
secution for example). After the beautiful first and sixth homilies 
this one seemed to present Gregory at his most pedestrian. But there 
is much more here than what lies on the surface. If the sermon lacks 
grace and elegance, it is exegetically skillful and theologically pro- 
found. And it shows how much the words and idiom of the Bible 
kindled Gregory’s imagination and shaped his thinking. For words 
make a difference, and the words of the beatitudes become an occa- 
sion to rethink the classical moral tradition in light of the Scrip- 
tures. As I noted at the outset, it is clear that for Gregory the term 
“happy” carried overtones of the Greek eudaimonistic tradition of 
moral philosophy. 

Gregory says as much in the first homily, “the goal of the life of 
virtue 1s to become like God”, citing the familiar line from Plato’s 
Theaetetus. The form of the beatitudes, specifically the repitition of 
the term “happy”, suggested that the beatitudes are counsels for the 
virtuous life. Yet Gregory knew that there could be no virtue with- 
out love of God. Hence he interprets the beatitudes not simply as 
moral maxims, as for example one finds in Porphyry’s Letter to his 
wife Marcella, but as exhortations of Christ to his disciples to “ascend 
with him" that they might have “fellowship with the God of all cre- 
ation”.* In Gregory’s interpretation the term “happy” takes its mean- 
ing from the Bible where it is used of God who alone is “happy”. 
The perfection of which the eighth beatitude speaks is a “restora- 
tion (ärokatäotaoic)”* of that which has been lost, life in the pres- 
ence of God, a recovery of the image that had been effaced, the 
beginning of a new life in Christ. This life will be brought to fulfilment 
in fellowship with the living God. 


^ Ib. 167-168. 

4 Theaetetus 176b. 

# GNO VII/II 78,3.7. 
#7 Ib. 162,1. 


PART THREE 
STUDIES OF THE HOMILIES 


PERSPECTIVES ESCHATOLOGIQUES DANS LES 
HOMELIES SUR LES BEATITUDES 
DE GRÉGOIRE DE NYSSE 


Monique Alexandre 


I. La surimpression du Jugement. De la pastorale de la peur à l'inténorisation du 
Jugement. — II. Géhenne, Royaume des cieux et lieu céleste. Une spiritualisation 
des représentations spatiales. — III. Fin et commencement, participation à Dieu, 
eschatologie inaugurée. 


Dans la rédaction de Matthieu choisie par Grégoire de Nysse comme 
base de ses Homéhes sur les Béatitudes, les perspectives eschatologiques, 
comme dans les Béatitudes de Luc, sont bien présentes, mais elles 
offrent des spécificités notables. 

Les Béatitudes,! si elles qualifient le présent, sont fondées sur le 
futur attendant les justes: “Bienheureux les doux, parce qu'ils héri- 


teront de la terre” (Mt 5,4), *. . . les affligés, parce qu'ils seront conso- 
lés” (Mt 5,5), “...ceux qui ont faim et soif de justice, parce qu'ils 
seront rassasiés” (Mt 5,6), “. . . les miséricordieux, parce qu'ils obtien- 
dront miséricorde” (Mt 5,7), “...les cœurs purs, parce qu'ils ver- 


ront Dieu" (Mt 5,8), “...les artisans de paix, parce qu'ils seront 
appelés fils de Dieu" (Mt 5,9). 

Dans la premiére et la huitiéme Béatitude pourtant figurent des 
présents: “parce que le Royaume des cieux est à eux" (Mt 5,3 et 10). 
I] existe, dés maintenant il est préparé pour ceux auxquels il est des- 
tiné? d'abord “les pauvres en esprit”, et en finale "les persécutés à 
cause de la justice". La derniére Béatitude se prolonge en Mt 5,12 
par la phrase nominale “Votre salaire (est) abondant dans les cieux”. 

Ainsi une tension existe entre futur imminent et présent du Royaume, 
déjà expérimenté. 

Dans les constants renversements paradoxaux, seul le salaire des 
justes est ici énoncé. Pas de malédiction, de chátiment annoncé 
comme chez Luc, aux riches, aux rassasiés, à ceux qui rient, à ceux 


! Cf. J. Dupont, Les Béatitudes, 2° éd., Études bibliques, Gabalda, tome I: Le 
probléme littéraire, Paris 1969; tome II: La Bonne Nouvelle, 1969; tome III: Les 
Evangélistes, 1973. 

? Cf. Mt 25,34. 
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dont on dit du bien (Lc 6,24-26). Le texte de Matthieu est sous- 
tendu par la seule espérance. 

Cette espérance, c'est pour les affligés, la consolation, pour les 
affamés de justice, le rassasiement (Mt 5,4; 5,6). On reconnaît ici la 
bonne nouvelle annoncée aux pauvres? dans Isaie 61,1-3, telle que 
Jésus la reprend dans la prédication de Nazareth (Lc 4,18). Dans 
l'obtention de la miséricorde pour les miséricordieux, apparait le 
motif de la miséricorde de Dieu aux derniers temps, tel qu'il s'exprime 
par exemple dans les Psaumes de Salomon 18,5-9 ou dans 2 Macc 
7,29. Ce lien entre miséricorde humaine et miséricorde divine 
évoque surtout d'autres passages de Matthieu sur la rétribution finale, 
en particulier la demande du Notre Pére sur la remise des offenses 
(Mt 6,12), la parabole du débiteur impitoyable (Mt 18,23-25), la 
scène du Jugement dernier (Mt 25,31-46). Les deux récompenses 
suivantes, la vision de Dieu? pour les cœurs purs (Mt 5,8), l'appel- 
lation de fils de Dieu? pour les artisans de paix (Mt 5,9) rappellent 
aussi des passages vétéro-testamentaires, le Ps 24,3-4: “Qui montera 
sur la montagne du Seigneur et qui se tiendra dans son lieu saint? 
L'homme au cœur pur" et Osée 2,1: “Au lieu de leur dire: ‘Vous 
n'étes pas mon peuple’, on les appellera ‘Fils du Dieu vivant”. Mais 
les termes traditionnels désignant le salaire dans ces Béatitudes, diffi- 
ciles d'interprétation, demeurent généraux et n'offrent pas de réfé- 
rence temporelle précise. Le futur seul est employé, sans qu'apparaisse 
comme dans Lc 16,19-31 le temps de l'aprés-mort, comme dans Mt 
25,31—46, celui du Jugement dernier. 

Le cadre spatial des Béatitudes n’est guère plus net. Certes dans la 
première et la dernière Béatitude, le Royaume des cieux’ est promis 
aux “pauvres en esprit” (Mt 5,3), comme aux “persécutés” (Mt 5,10). 
Mais dans l’expression chère à Matthieu — une trentaine d’exemples 
chez lui — “cieux”, selon l’usage du judaïsme tardif évitant de pro- 
noncer le nom de Dieu, désigne plutôt Dieu. D'ailleurs Lc 6,20 a 
l'expression. non-spatiale: “Royaume de Dieu”. Cependant en Mt 
5,10: “Votre salaire (est) abondant dans les cieux” (cf. Lc 6,23: “dans 
le ciel”), les cieux désignent le lieu où Dieu réside, agit, sans plus 


3 Cf. Dupont (note 1) II 91-142. 
* Ib. III 604-632. 
5 Ib. III 559-567. 
5 Ib. III 654-664. 
7 Ib. III 283-285. 
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de précision. Un autre élément spatialŠ figure dans la deuxième 
Béatitude: “Bienheureux les doux, parce qu'ils hériteront de la terre” 
(Mt 5,4). Echo précis de Ps 37,11: “Les doux hériteront de la terre”, 
l'expression fait référence à la Terre promise à Abraham (Gen 15,1-8). 
Mais son sens s’élargit parfois jusqu’aux confins de la terre (Sir 44,21; 
Rom 4,13). Et dans les textes tardifs des Prophetes ou dans les écrits 
intertestamentaires (Is 57,13; 2 Enoch 5,6-7, par exemple), l’expres- 
sion s'inscrit dans les temps eschatologiques, selon une représen- 
tation terrestre du bonheur stable des justes. Quoiqu'il en soit, la 
mention de la terre après les cieux de la première Béatitude, avant 
ceux de la huitième, pouvait dérouter. 

La séquence des Béatitudes propose au commentateur son orien- 
tation eschatologique, mais aussi sa tension entre futur et présent, 
et, sous une apparente simplicité, la complexité des termes expri- 
mant l’espérance, à élucider, à rendre compatibles. 

Depuis Matthieu, les temps de la Fin ont perdu de leur immi- 
nence. Mais ils demeurent chez Grégoire de Nysse un horizon d’at- 
tente, déjà perceptible dans l’après-mort et présents dès maintenant 
dans la vie des chrétiens, entre peur et espérance. 

Dans ce cadre, chez Grégoire, l’appréhension de ces réalités fon- 
damentales et mystérieuses est marquée ici par sa visée de prédica- 
teur, ses principes d’exégèse, dominée par sa vision propre de 
théologien. 


I. LA SURIMPRESSION DU JUGEMENT. 
DE LA PASTORALE DE LA PEUR À L’INTERIORISATION DU JUGEMENT 


Grégoire n’évoque pas explicitement ici le temps intermédiaire entre 
mort et résurrection, ni la purification. Une fois seulement, pour la 
huitième Béatitude, il mentionne “le jour de la résurrection que le 
prophète signifie par l'énigme de l’ogdoade”” dans les Psaumes 6 et 
11, pour en rapprocher le sens de “Bienheureux les persécutés à 
cause de la justice parce que le Royaume des cieux est à eux” (Mt 
5,10): “Ici la huitième Béatitude comporte la restauration dans les 
cieux de ceux qui sont tombés dans l'esclavage et qui ont été rap- 
pelés de nouveau vers le royaume à partir de l’esclavage”." On 


8 Tb. III 475-486. 
° GNO VII/II, éd. F. CALLAHAN, Leyde 1992, 161,18-19. 
10 Tb. 161,23-162,3. 
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reconnaît une définition proche de celle que Grégoire donne ailleurs 
de la résurrection. 

En revanche, le motif du Jugement vient plusieurs fois se surim- 
primer, pour ainsi dire, au texte des Béatitudes dont il est absent, 
explicitement du moins. Grégoire rapproche donc de la séquence 
des Béatitudes une série d’allusions et citations scripturaires sur le 
Jugement. Ainsi dans la IIT Homelie, parlant des sombres me- 
naces du Jugement à venir”? qui peuvent susciter l’affliction salutaire 
du pécheur, il énumère, en un centon évangélique, “la peur de la 
géhenne, le feu qui ne s'éteint pas (cf. Mt 3,12, Lc 3,17, Mc 9,43.48), 
le ver sans fin (cf. Mc 9,48), le grincement des dents (cf. Mt 8,12; 
13,42.50; 22,13; 24,51; 25,30; Lc 13,28), les ténèbres extérieures (cf. 
Mt 8,12; 22,13; 25,30)”.'° 

Dans la V° Homelie, “Bienheureux les miséricordieux parce qu'ils 
obtiendront miséricorde” suscite dans le Commentaire de Grégoire 
deux développements importants sur le Jugement. Ils s’ouvrent tous 
deux sur des références pauliniennes. Pour le premier développe- 
ment, 1l s’agit de Rom 2,7: “Le Jugement divin, suivant par un vote 
incorruptible et juste ce qui dépend de notre propos, accorde à cha- 
cun ce que lui-même se trouve avoir préparé”, pour ceux qui, par 
leur persévérance à bien faire, comme dit l’apôtre, recherchent gloire 
et honneur, la vie éternelle mais pour ceux qui se rebellent contre 
la vérité et écoutent l’injustice, la colère et la tribulation “et tous les 
noms de la sombre rétribution”.'* Et dans la reprise finale du thème 
comme article de foi, c’est encore à Paul que Grégoire fait allusion: 
“Nous croyons et croyons en vérité que toute la nature humaine 
comparaîtra devant le tribunal du Christ (cf. Rom 14,10) afin que 
chacun recueille le prix de ce qu'il aura fait pendant qu'il était en 
son corps, soit en bien, soit en mal” (cf. 2 Cor 5,10). 

Dans ces deux développements de la V° Homélie, c'est surtout 
la scène de Mt 25,31-46 qui sert de trame à l'évocation du Juge- 


'' Cf. par ex. An. et res. (PG 46, 148 A; 156 B); Eccl. 1,13 (SC 416, 144-145, 
éd. F. VINEL, Paris 1996); voir M. ALEXANDRE, Protologie et eschatologie chez 
Grégoire de Nysse: Arché e Telos. L'antropologia di Origene e di Gregorio di 
Nissa. Analisi storico-religiosa, Milan 1981, 122-169, spec. 128-139. 

2 GNO VII/II 100,24—25. 

3 Ib. 100,26-28. Cf. V? Homélie p. 135,15 “la ténébre sombre”, 16 “le feu obs- 
cur”, p. 136,17-19 “les larmes et le grincement des dents . . ., la ténèbre, la flamme . . ., 
le ver sans fin". 

# Ib. 129,26-130,7. 

5 Ib. 133,27-134,3. 
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ment. Grégoire cite les sentences antithétiques du roi (Mt 25,34.41: 
p. 130,5), commente ses justifications (Mt 25,40.45: p. 134,18-19). 
Des allusions semblables figurent aussi dans la VIII Homelıe.'® 

Et en posant dans l’exorde de cette homélie un problème exégé- 
tique, Grégoire justifie ce lien qu'il établit entre Béatitudes et scene 
du Jugement chez Matthieu. Pourquoi une récompense égale est-elle 
promise aux pauvres en esprit et aux persécutés pour la justice? 
Pourquoi dans la scène du Jugement, le roi fonde-t-ıl ses sentences 
sur la compassion, le partage, l’amour réciproque, sans mentionner 
pauvreté, persécution? En fait, répond Grégoire “le but est le même 
dans tous les cas, tout se tient, tendant efforts et respiration vers un 
seul but". 

Le motf du Jugement est placé sous le signe de la crainte salu- 
taire. Dans la III° Homélie, Grégoire voit dans “Bienheureux les 
affligés parce qu'ils seront consolés”, un premier sens, obvie, l’afflic- 
tion pour des fautes et des péchés amenant à la conversion bien- 
heureuse, une interprétation déjà présente chez Clément d'Alexandrie.'? 
Il rappelle à ce propos l'enseignement de Paul sur les deux tristesses: 
“L'œuvre de la tristesse mondaine est la mort tandis que l'autre tris- 
tesse (selon Dieu) apporte le salut par la conversion à ceux qui sont 
attristés”.!° À partir de ce rapprochement, il développe une compa- 
raison médicale avec le traitement par incision, cautérisation, d'un 
membre nécrosé, paralysé, procurant une conscience douloureuse et 
salutaire. L’affliction bienheureuse joue un rôle comparable: “Lorsque, 
comme dit l'apótre, certains ‘complètement insensibles (Eph 4,19)’, 
s'abandonnent à la vie de péché, morts en vérité et paralysés pour 
la vie de vertu, ils n'ont aucune conscience de ce qu'ils font. Mais 
si le Verbe médecin les touche avec des remèdes chauds et brülants 
à fond, je veux dire les sombres menaces du Jugement à venir et 
perce profondément leur cœur par la crainte de ce qui est attendu 
et si la crainte de la géhenne, le feu qui ne s’eteint pas, le ver sans 
fin, le grincement des dents, les pleurs ininterrompus et les ténèbres 
extérieures, tout cela comme des remèdes chauds et perçants, 1l 
l'applique, il en réchauffe celui qui était engourdi par les états volup- 
tueux; s'il le ramène à la conscience de la vie dans laquelle il était, 


16 Ib. 162,23-163,20. 
7 Tb. 162-163. 
8 Strom. IV 6,36. 
3 GNO VII/II 100,2-8; cf. 2 Cor 7,10. 
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il le rendra bienheureux, en mettant en son âme une conscience 
douloureuse”. Par deux fois, Grégoire a employé le mot qófog. De 
même, il reparaît dans la VI° Homelie: “Si l’effort pour le bien est 
jugé pénible, compare avec la vie opposée et tu trouveras combien 
le mal est plus pénible, si tu regardes non pas le présent, mais ce 
qui vient après cela. En effet celui qui a entendu parler de la géhenne 
s’eloignera des plaisirs du péché sans peine ni effort, mais la crainte 
seule suffira à ses pensées pour chasser les passions”?! Ce rôle de 
la crainte dans le processus de conversion des pécheurs est bien ana- 
lysé, à des degrés divers, par Origène” ou Basile, par exemple. 

Dans la V° Homéhe, “Bienheureux les miséricordieux parce qu'ils 
obtiendront miséricorde”, le verset où le temps de la rétribution finale 
est sans doute le plus suggéré par Matthieu, entraine Grégoire dans 
deux développements sur le Jugement dernier, de tonalité différente 
d'ailleurs, mais remarquablement insistants dans leur succession. 

Le second développement se situe en fin d’homelie, en un lieu 
qu'on pourrait qualifier de “stratégique” et il offre un exemple par- 
ticulièrement frappant de cette “pastorale de la peur"? pratiquée par 
les prédicateurs contemporains et par Grégoire de Nysse lui-même, 
ainsi, dans les sermons Sur l'amour des pauvres, Contre les usuriers?” In 
S. Pascha, In Ps. 6.2 Dans ce finale de la V° Homélie, la longue 
reécriture de Mt 25,31-46 constitue une sorte d’exercice spirituel, 
avec composition de lieu, transféré des pratiques monastiques indi- 
viduelles, attestées, par exemple, dans tel Apophtegme d’Evagre,” à la 
prédication pour la communauté chrétienne. 

Il s’agit, dit Grégoire, “de saisir, avec audace sans doute, ce qui 
est indicible et invisible par la parole et de percevoir déjà la béati- 


20 Ib. 100,18-101,3. 

21 Ib. 147,20-148,1. 

2 Cf. Ser. Mt. 70, éd. E. KLosTERMANN (= GCS 38), Leipzig 1933, 170,6-10; 
C. Celse VI 25-26, éd. M. Bonner (= SC 147), Paris 1969, 242-245. 

5 In Ps. 33,8 (PG 29, 369 D). 

^ GNO VII/II 129,26-131,8 et 133,23-136,23. ` 

2 J. DELUMEAU a analysé ce type de prédication, tant pour le Moyen-Âge (cf. 
La peur en Occident XIV°-XVII° siècles, Paris 1978, 197-229 [L’attente de Dieu]) 
que pour les temps post-tridentins (cf. Leçon inaugurale, Chaire d'histoire des men- 
talités religieuses dans l'Occident moderne, Paris 1975). 

? GNO IX 99-100 et 111-113, 121. 

27 Ib. 204. 

2 Ib. 264-268. 

2 GNO V 190-191, 193. 

9 Evagre 1 et 4 (PG 65, 173 B-C, 173 D). 
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tude de la rétribution de ceux qui obtiennent miséricorde”.*' C'est 
en effet d’abord à ceux-ci que Grégoire s'attache, imaginant devant 
le Juge de toute la création, la présence des bénéficiaires de la misé- 
ricorde du juste, cette présence qu'il décèle en philologue dans le 
deictique de Mt 25,31.41: “Dans la mesure où vous avez fait cela 
à l'un de ces plus petits qui sont mes freres”.” 

Ce motif spectaculaire est alors véritablement mis en scene.” 
Grégoire parle précisément de ce “si grand théâtre”.* Le spectacle 
est visuel, sonore aussi, avec les acclamations reconnaissantes de ceux 
qui ont reçu les bienfaits du misericordieux.” Cette béatitude est 
approchée à travers des interrogations répétées: “Quel sera vrai- 
semblablement l’état de son âme, si au temps de l’examen, le bien- 
faiteur est identifié par les bénéficiaires de ses bienfaits, sous les 
acclamations des voix reconnaissantes devant le Juge de toute la créa- 
tion? Est-ce qu'il aura besoin d'une autre béatitude, celui qui sera 
proclamé dans un tel theätre?”.” L’auditeur de Grégoire est ainsi 
pris à parti, sommé de prendre position dans cette représentation 
pour la miséricorde. De même, les interrogations pressantes s’adres- 
sant au riche qui estime plus la matière sans âme des richesses et 
l'incitant à comparer l'éclat de l'or, des pierres précieuses et “ce bien 
que l’espérance suppose” ,* sont autant de moyens d’impliquer le lec- 
teur dans ce débat. 

Ce premier temps est repris en crescendo avec une théâtralisation 
plus marquée encore. Les éléments visuels de Mt 25,31-46 sont sou- 
lignés, amplifiés, avec des références apocalyptiques: “Lorsque celui 
qui règne sur la création se dévoilera (ärokaAdyn) à la nature humaine, 
siégeant magnifiquement sur son haut trône de gloire, lorsqu'on verra 
(6900801) autour de lui les innombrables myriades des anges? et 
lorsqu’aux yeux de tous (év 6p0aluoîs . .. xavtwv) adviendra le 
Royaume secret des cieux et que seront manifestés (avadery0fi) à 
l’opposé les châtiments terrifiants” et qu’au milieu de tout cela, toute 


3 GNO VIVII 134,4-6. 
? Ib. 134,19-20. 
Dans Sag 5,1-13, le juste fait face à ceux qui l'ont opprimé. 
* GNO VII/II 134,13-14. L'expression évoque 1 Cor 4,9. 
5 Ib. 134,6-14. 
% Ib. 134,9-14. 
7 Ib. 134,22-135,3. 
5$ Cf. Dan 7,10. 
3 Cf. par ex. 4 Esdras VII, 36. 
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la nature humaine comportant tous ceux qui sont nés depuis la pre- 
mière création Jusqu'à l'achévement de l'univers, se tiendra suspen- 
due (ueté@pog) entre crainte et espérance du futur, tremblant maintes 
fois devant l'une ou l'autre des issues en attente". Dans ce décor, 
sur cette foule, se détachent en dyptique le miséricordieux et le mau- 
vais riche, de part et d'autre du Juge. En effet, ici comme dans le 
prémier temps de cette séquence, Grégoire, à partir de textes de 
PAncien et du Nouveau Testament," lie au registre royal de Mt 
25,31-46, le registre judiciaire," particulièrement saisissant pour qui 
connaissait les tribunaux de l'Empereur ou du gouverneur le repré- 
sentant, rapprochement fréquent chez les contemporains de Grégoire. 

Dans ce second temps, les éléments vocaux sont particuliérement 
importants. Pour le miséricordieux, Grégoire redouble la mention 
des cris d'acclamation et de reconnaissance des pauvres secourus 
parmi lesquels il est conduit, “brillant de confiance en ses œuvres 
devant le juge". De nouveau Grégoire interpelle son auditoire en 
interrogations pressantes: “Est-ce qu'il jugera selon la richesse maté- 
rielle ce sort heureux? Est-ce qu'il acceptera au lieu de ces biens, 
toutes les montagnes, vallées, mer converties en or?”** Mais surtout 
du côté du riche sans miséricorde jadis, Grégoire développe une 
longue prosopopée des pauvres, s'ouvrant par la parole d'Abraham 
en Lc 16,25: "Souviens-toi que tu as reçu tes biens dans ta vie” et 
se poursuivant en une série d’antithèses brèves depuis: “Tu as enfermé 
dans les coffres-forts avec la richesse la miséricorde et tu as laissé 
sur terre la tendresse", jusqu'à: “Tu as fui la miséricorde, la misé- 
ricorde te fuira, tu as eu le pauvre en dégoût, celui qui à cause de 
moi s'est fait pauvre te prendra en degoüt”.” 

L'auditoire est poussé à vivre par anticipation l’angoisse de cette 
scéne oü se font face "royaume des deux et chátiments terribles" oü 


9 GNO VII 135,3-13. 

* Ib. 134,1-3 cite Rom 14,10 (p. 130,3-4 citait Rom 2,7-9) et Dan 7,10 est 
évoqué p. 135,5-6, tous textes explicitant le thème du Jugement. 

# Ib. 133,23.26.27; 134,1-3.16-17; 135,16.18 et dans le passage précédent 129,26; 
130,1.3-4. 

# Cf. par ex. Basile de Césarée, Div. (PG 31, 296 B); Jean Chrysostome, À 
Théodore 1,12. On pense à la représentation du Christ-Juge du Médaillon Barberini 
(H. LECLERCQ, Médaillon Barberini: DACL 8/1 [1924] 279-289, fig. 64): le Christ 
trône entouré de six apôtres, à ses pieds des fouets et des jetons portant la croix 
cantonnée et le chrisme; derrière les chancels évoquant une salle de tribunal, les 
fidéles font un geste d'adoration. 

* GNO VII/II 16-22. 

® Ib. 135,28-136,11. 
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toute la nature humaine est suspendue entre crainte et espérance du 
futur, tremblant maintes fois devant l’une ou l’autre des issues en 
attente”, où même “ceux qui ont vécu avec une bonne conscience 
se défient du futur en voyant d'autres gens entrainés par leur mau- 
valse conscience vers cette fameuse ténébre sombre, comme par un 
bourreau".* Cette approche psychologique culmine dans le senti- 
ment d'impuissance qu'exprime pour finir le topos rhétorique: “Mais 
où sont?"^ en une dernière série d'interrogations: “Où est l'or? Où 
les vases éclatants? Où la sécurité apposée sur les trésors avec des 
sceaux? Où les chiens préposés aux gardes nocturnes? Les armes 
préparées contre ceux qui complotent? Les marques inscrites sur les 
documents? Qu'est-ce que cela face aux pleurs et aux grincements 
de dents? Qui illuminera la ténébre? Qui éteindra la flamme? Qui 
détournera le ver sans fin?”* 

Cependant, de ce comble d'angoisse, brusquement, Grégoire ra- 
mene l'auditoire au verset commenté, à l'espérance fondée sur une con- 
version à la miséricorde ardemment provoquée par le prédicateur: 
"Passons donc, mes fréres, à la parole du Seigneur, enseignant en 
peu de mots tant de choses sur le futur et devenons miséricordieux, 
pour qu'ainsi nous devenions bienheureux dans le Christ Jésus, notre 
Seigneur", *? 

On a donc dans cette séquence finale, en crescendo, le déploie- 
ment eschatologique, rhétorique, protreptique, des "quelques mots" 
de Jésus. Mais méme en ce lieu où le travail de conversion s'effec- 
tue avec tant d'éclat, la volonté d’intériorisation de Grégoire demeure. 
En effet, une formule paradoxale ouvre ce développement: “La jus- 
tice du Jugement divin montre que le choix (npoaípeow) de l'homme 
en faveur des inférieurs est en faveur d'une prérogative supérieure: 
aussi, d'une certaine façon, l'homme est son propre juge, remettant 
le vote à son égard au jugement de ses subordonnés”.” Le Jugement 
est auto-jugement et les chátiments sont liés au remords: certains 


4 Tb. 135,13-16. 

# Le motif est ancien; cf. par ex. Philon, Deus 173-178; Jos. 131-136; Marc- 
Aurèle, Pensées IV 32, VI 47, VII 58 (éd. W. THEILER, Wege zu sich selbst, Zurich- 
Munich 1974, 324). On ne saurait guère établir de relations d’emprunt d’auteur à 
auteur; cf. J. BERNARDI, La formule zou eioiv: Jean Chrysostome a-t-il imité 
S. Grégoire de Nazianze?: StPatr 1 (= TU 63), Berlin 1957, 177-181. 

8 GNO VII/II 136,11-19. 

# Ib. 136,19-23. 

5 Ib. 133,23-27. 
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sont “entraînés par leur mauvaise conscience (dnd tod novnpod ovvet- 
80105) vers cette fameuse ténèbre sombre comme par un bourreau” ?! 
La figure des anges de la punition qu’on voit à l’œuvre par exemple 
dans l’Apocalypse de Pierre? connaît ici une remarquable intériorisation. 

Plus haut dans la même homelıe, l’appel à la responsabilité humaine 
s'était exprimé de façon fondamentale,” offrant d'emblée le sens pro- 
fond du développement final. On retrouvait là les thèses grégori- 
ennes essentielles de la liberté constitutive de l'homme “à l'image" (Gen 
1,26). Le Bien ne dépend de rien d’exterieur, il est en notre pou- 
voir. Il est impossible de trouver ce qu’on desire si l’on ne s’accorde 
pas à soi-même le Bien. Les versets évangéliques, fortement sollici- 
tés, appuient cette assertion: “Le Royaume de Dieu est à l’intérieur 
de vous” (Lc 17,21), “tout homme qui demande reçoit, celui qui 
cherche trouve et on ouvrira à celui qui frappe” (Mt 7,7-8). Tout 
dépend de notre yvoun, en bien comme en mal: “Le penchant vers 
le pire se réalise sans qu’aucune contrainte extérieure y oblige, mais 
le mal prend consistance avec le choix . . .". Il existe “une puissance 
indépendante (adroxparng) et dotée de libre-arbitre (adtebovotoc), que 
le maître de la nature a fabriquée et insérée dans la nature des hom- 
mes ... Et le jugement divin, suivant par un vote incorruptible et 
juste ce qui dépend de notre propos (npößecıs), accorde à chacun 
ce que lui-même se trouve avoir préparé selon le mot de Rom 2,7-8 
“pour ceux qui par leur persévérance à bien faire... recherchent 
gloire et honneur, la vie éternelle, mais pour ceux qui se rebellent 
contre la vérité et obéissent à l’injustice, la colère et la tribulation” 
et “tous les noms de la sombre rétribution”, ajoute Grégoire. Cette 
définition si forte du Jugement-constat, Grégoire la prolonge par la 
comparaison du miroir fidèle, donnant, sans responsabilité de sa part, 
un reflet sombre, ou rayonnant, du visage sombre ou rayonnant: 
“Ainsi le juste Jugement de Dieu se conforme à nos dispositions: tel 
est notre état, tel est ce qu'il nous donne en retour, de notre propre 
fonds”. À partir de là, Grégoire peut donner la droite exégèse de 
grands textes scripturaires, d’abord de Mt 25,34 et 41: “Venez, les 
bénis”, “Allez, les maudits” . . .: “Est-ce qu'il y a en cela une contrainte 
extérieure attribuant à ceux de droite la parole douce, à ceux de 
gauche, la parole sombre? Est-ce que les uns n’ont pas obtenu par 


5! Ib. 135,14-16. 
? 7,4; cf. 1 Hénoch 53,3; 56,1; 62,11; 63,1. 
5 GNO VII/II 129,1-131,8. 
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ce qu'ils ont fait la miséricorde et les autres par leur comportement 
dur à l'égard de leurs frères de race, rendu la divinité dure pour 
eux?” De même Grégoire applique cette analyse à la péricope de 
Lazare et du riche, pourtant rattachée dans l'Évangile de Luc, non 
au Jugement dernier, mais à l’après-mort: “La goutte de la miséri- 
corde ne peut se mêler à la dureté. Quelle communauté y a-t-ıl de 
la lumière avec la ténèbre (cf. 2 Cor 6,14)?” Enfin, citant Gal. 6,7-8: 
“Qui sème dans la chair récoltera de la chair la corruption, qui sème 
dans l'esprit récoltera de l'esprit la vie éternelle”, Grégoire en reprend 
les métaphores en ses termes propres: “La semence, c'est, je pense, 
le choix de l'homme, la récolte, le contre-don pour son choix (onopav 
oigo thy &vOponívnv civar mpoatpecw, O£pog dè thv nì tÀ npooipéce 
Qvt(Óootv) , épi fécond ou brassée d'épines. 

Des développements analogues figurent dans les sermons Sur l'amour 
des pauvres. Et l’on connait la formule paradoxale du De -infantibus 
praemature abreptis: “Nous appelons par catachrèse rétribution (&àvttóoow) 
la conséquence nécessaire"? 

Ce lien si fort marqué entre Jugement de Dieu et libre-arbitre, 
cette conception du Jugement-constat, voire d’un auto-jugement, rap- 
pelle l’interprétation qu’Origene donnait de la séparation des brebis 
et des boucs (Mt 25,31-46), texte ici placé au centre de la réflexion 
eschatologique de Grégoire: “Les saints sont à droite, eux qui ont 
accompli des œuvres droites et se sont tournés pleinement vers la 
Justice qui est toujours à la droite de Dieu ...; ils sont à la droite 
du Roi où est repos et gloire. Ceux qui se sont séparés eux-mêmes de 
la droite pour aller vers la vie perverse, à cause de leurs œuvres très 
mauvaises et gauches, sont tombés à gauche, c'est à dire dans la tris- 


tesse des tourments des damnés, parce qu'ils se tiennent à gauche" 2 


II. GÉHENNE, ROYAUME DES CIEUX ET LIEU CELESTE. 
UNE SPIRITUALISATION DES REPRÉSENTATIONS SPATIALES 


Une volonté analogue d'intériorisation se Ht dans les références de 
Grégoire aux désignations “spatiales” de l'au-delà, comme dans l'exé- 
gése qu'il propose de leurs contradictions apparentes. 


* GNO IX 99-100; 112,1-4. 
5 GNO II/II 82,15-17. 
56 Ser, Mt. 70 (GCS 38, 166-167); cf. 171. 
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S'il mentionne la géhenne, c'est pour souligner la crainte qu'elle 
doit susciter, dans l'homélie III, comme dans l’homélie VI. Rappelant 
les conseils de pureté du Sermon sur la montagne dans l’homélie 
VI, Grégoire écrit: “Mais si l’effort pour le bien est jugé pénible par 
toi, compare avec la vie opposée et tu trouveras combien le mal est 
plus pénible, si tu regardes non pas le présent, mais ce qui vient 
après cela. En effet celui qui a entendu parler de la géhenne, s’éloi- 
gnera des plaisirs du péché sans peine ni effort, mais la crainte seule 
suffira à ses pensées pour chasser les passions”.”’ Seules des réminis- 
cences scripturaires s'ajoutent à une rapide mention dans l'homélie 
HI Š on l'a vu - le feu qui ne s'éteint pas,” le ver sans fin,° le grin- 
cement des dents?! et les pleurs incessants,” la ténébre exterieure.° 
Ailleurs, dans l’homélie V, certains infléchissements de l'auteur 
marquent ces sobres rappels. Grégoire en oxymores parle ainsi du 
“feu tenebreux”,°* de la “ténébreuse flamme”; il joue de l’antithèse, 
confrontant face à face Royaume des cieux et terribles chátiments.9? 
Mais l'on n'a pas les efflorescences imaginatives qu'on trouve ailleurs. 
Ainsi, dans l'Apocalypse de Paul?" des vers d'une coudée, à deux têtes, 
sont placés prés des négateurs de la résurrection. Ils grouillent comme 
des nuages dans l’Apocalypse de Pierre? Dans la Vision d’Esdras? les 
vers qui ne s'arrétent Jamais ont une longueur de sept cents cou- 
dées; devant leur gueule se tiennent de nombreuses âmes de pécheurs; 
lorsqu'ils reprennent leur souffle, douze mille àmes s'y engagent 
comme des mouches et lorsqu'ils expirent, elles ressortent toutes mais 
la chaleur de chacune est différente. Basile lui-même, dans l’ Homélie 
sur le Ps. 33,12,’° évoque la race venimeuse et carnivore des vers, se 
nourrissant sans satiété, jamais lassée, causant des souffrances insup- 


> GNO VI/II 147,20-148,1. 

** Ib. 100,26-28. 

> Cf. Mt 3,12; Lc 3,17; Mc 9,43.48. 

9 Mc 9,48. 

& Cf. Mt 8,12; 13,42.50; 22,13; 24,51; 25,30; Lc 13,28. 

% Cf. Mt 13,42.50; 22,13; 24,51; 25,30; Lc 13,28. 

6 Cf. Mt 8,12; 22,13; 25,30. 

% GNO VII/II 135,26. 

° Ib. 136,18. 

° [b. 135,8-9. 

% 42 (Ecrits apocryphes chrétiens, éd. F. Bovow, P. GEOLTRAIN, Bibliothèque de 
la Pléiade, Paris 1997, 816). 

6 7,10 (ib. 764). 

9 34-35 (ib. 611). 

7 PG 29, 372 B. 
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portables par sa voracité. Jean Chrysostome évalue le degré du feu 
Inextinguible, plus terrible qu’une fièvre ardente, ou un bain trop 
chaud.” 

Dans les Homélies sur les Béatitudes on pressent déjà, dans le rôle 
accordé à la mauvaise conscience, bourreau du pécheur,” l’interpré- 
tation spirituelle que Grégoire explicite ailleurs, à la façon d’Origene.” 
Ainsi dans l’Homéhe sur le Ps. 6, Grégoire parle du “ver sans fin de 


la conscience qui ronge toujours l’âme de honte et renouvelle ses 


douleurs par la mémoire de ce qui a été mal vécu”. 


Dans les Béatitudes mêmes, Grégoire prête évidemment grande 
attention au Royaume des cieux dévolu aux pauvres en esprit (Mt 
5,3), comme aux persécutés (Mt 5,10 cf. 12) et à la terre promise 
en héritage aux doux (Mt 5,4). C’est dans la fragmentation du com- 
mentaire, à l’occasion de chaque verset qu’il propose ses interpréta- 
tions, indirectement dans la I° Homélie” et surtout, très explicitement, 
dans la II° Homélie,” avec des compléments dans la VIII? Homélie.” 
Cependant par sa conception des Béatitudes comme un ensemble 
organisé, gradué, il tente de résoudre globalement l'apparent illo- 
gisme qui fait passer du Royaume des cieux dans la première Béattude, 
à la terre dans la deuxième Béatitude, et d'imposer ainsi une unité 
à ses exégéses. 

Dans la I° Homélie, l'expression. “Royaume des cieux” n'est pas 


7 A Théod. 10. 

” GNO VII/II 135,15-16. 

73 Le feu: “Lorsque l’âme a assemblé en elle une multitude de mauvaises œuvres 
et une abondance de péchés, au temps voulu tout cet assemblage de fautes entre 
en ébullition et devient supplice, il s'enflamme et devient chátiment; ensuite l'esprit 
lui-méme (ou la conscience) se rappelle, gráce à la puissance divine, toutes les actions 
dont il avait imprimé en lui les empreintes et les formes lorsqu'il péchait... et 
alors la conscience elle-méme est agitée et piquée par ses propres aiguillons et 
devient sa propre accusatrice et son propre témoin" (Péri archon II 10,4 commen- 
tant Is 50,11 et 1 Cor 3,12); cf. Ser. Mt. 72 (GCS 38, 171) et l’article de H.J. Horn, 
Ignis aeternus. Une interprétation morale du feu éternel chez Origène: REG 82 (1969) 
76-89. Le ver est lié au feu en Is 66,24 par lequel Origéne commente son inter- 
prétation du feu chez Matthieu; cf. Ser. Mt. 72 (GCS 38, 171,29-31). De plus, 
Origëne, à partir de Prov 25,20, y voit le chagrin lésant le coeur qui ne met pas 
son trésor en ce qui est céleste et spirituel (Comm. Mt. X 14, éd. R. Girop [= SC 
162], Paris 1970, 200). Si ici le sens n'est pas eschatologique, l'interprétation ori- 
génienne du ver eschatologique semble être celle que vise Augustin dans la Cité de 
Dieu XXLIX,2, puisqu'il la relie entre autres à Prov 25,20. 

"^ GNO V 190,17-18. 

> GNO VII/II 88,26-89,19. 

16 Ib. 90,8-93; cf. 94,10-15; 98,19 comparable à Beat. 1 (78, 5). 

” Ib. 162,7-19; 169-170. 
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commentée frontalement. Grégoire éclaire simplement la mention 
des cieux en l'inscrivant dans un réseau scripturaire.? Il cite “le tré- 
sor dans le ciel" proposé au jeune homme riche, s'il vend tous ses 
biens (Mt 19,21). Il voit encore dans la Béatitude la réponse à la 
question posée peu après par les disciples: “Tout ce que nous avions 
nous l'avons abandonné pour te suivre. Qu'aurons-nous donc?" (Mt 
19,27). Opposant enfin à la lourdeur de la matiére, de la richesse, 
la légèreté ascensionnelle de la vertu et rappelant selon | Thess 4,17, 
le ravissement dans les hauteurs à la fin des temps (iva nerapcıög 
te Kal Owxépiog &vo oépetoi, xafoc qnoi ó d&xócotoAoc, Eri vEpÉANG 
cvupetemporopoòv tQ Deia), Grégoire en déduit le conseil commun: 
“Soyons pauvres de ce qui tire vers le bas pour parvenir dans les 
hauteurs”, l’allégement s'opérant par la dispersion des biens dans le 
don aux pauvres. 

Quant à la Baoreta, c'est aussi par des allusions scripturaires que 
Grégoire l'éclairé, mélant des réminiscences de 2 Cor 8,9 sur la 
kénose, cité plus haut,” à une reprise de 2 Tim 2,12: “Donc si tu 
es pauvre (ovuntwxedong) avec celui qui est devenu pauvre, tu régne- 
ras (suußacıkevong), c'est sûr, avec celui qui est ro D 

Dans la II? Homéhe, l'éclairage est différent: dans la confronta- 
tion avec la terre promise en héritage aux doux, au-dessus du dos 
de la voûte céleste, le Royaume des cieux désigne "lindicible béa- 
titude dans les cieux”.8! Dieu choisit dans le registre usuel “quelque 
chose de grand et dépassant presque tout ce que recherchent les 
hommes en cette vie, la royauté”.®? 

Dans la VIIP Homélie, l'éclairage change encore, à plusieurs 
égards. D'emblée, à propos de l'ogdoade, Grégoire écrit: “Ici la hui- 
tième Béatitude comporte la restauration dans les cieux de ceux qui 
étaient tombés dans l'esclavage mais qui ont été de nouveau rappe- 
les de l'esclavage à la royauté".9 Le motif est explicité plus loin lors- 
que Grégoire décrit la libération du péché pour celui qui court bien 
loin du poursuivant, du persécuteur: “Celui qui commet le péché, 
dit le Seigneur, est l'esclave du péché (Jn 8,34)". Donc celui qui 
s'est détaché de ce qui l'asservissait est libre par la dignité qu’il 


7? Ib. 88-89. 

79 Ib. 83,8. 

80 Tb, 89,15-16. 

8! Ib. 91,4. 

82 Ib. 91,14-15. 

3 Tb. 161,23-162,3. 


PERSPECTIVES ESCHATOLOGIQUES 271 


obtient. Et la plus haute espëce de liberté, c'est d'ëtre doté du libre- 
arbitre (adteéovoiov). Et la dignité royale n'admet de supérieure à 
elle aucune tyrannie. Donc, si celui qui s’est séparé du péché est 
doté du libre-arbitre et si le propre de la royauté est son caractère 
indépendant (adtokpatéc) et sans maître (&O£onocov), il s'ensuit qu'on 
peut estimer heureux celui qui est persécuté par le mal, parce que 
cette persécution lui procure la dignité royale. Ne souffrons donc 
pas, mes fréres, d'étre écartés des biens terrestres. En effet, celui qui 
quitte ce séjour demeure dans les palais (BaoiAstoig) célestes”. Avec 
le riche vocabulaire de la liberté, le théme royal est ici présent, 
opposé à l'esclavage, comme dans la II° et V° Homélie,” comme 
dans le traité Sur la création de l’homme, note de la divinité, note de 
l'homme à l'image, au commencement comme à la fin. Cependant, 
de façon plus “spatiale” sans doute, le passage se prolonge par l'évo- 
cation des deux éléments (ototyeta) destinés à la nature raisonnable, 
la terre, pour ceux qui ont recu la vie charnelle, le ciel, pour les 
êtres incorporels. “Or il faut bien que notre vie soit située quelque 
part. Si nous ne sommes pas persécutés loin de la terre, nous demeu- 
rerons de toutes façons sur terre; si nous sommes repoussés d'ici-bas, 
nous partirons vers le séjour du ciel". Le ciel, séjour des anges, 
accueille ici, aprés leur mort, les martyrs. 

Mais plus haut dans cette méme homélie, la référence aux cieux 
était porteuse d'un autre sens, quasi-métaphorique. La régularité des 
phénoménes célestes s'opposant aux altérations et changements du 
lieu terrestre, “en parlant de ‘Royaume des cieux’; le texte montre, 
écrit Grégoire, l'immutabihté et l'identité constante de la récompense 
préparée en espérance”. On reconnait ici la conception du ciel 
immuable, la référence métaphorique au ciel, présente par exemple 
dans le Timée 90 pour la plante céleste. 

Dans la VIP Homélie, les versets de Phil. 3,14: “Je cours vers le 
but envue du prix que Dieu nous appelle à recevoir là-haut" appa- 
raissent de plus en filigrane.? Et la vision d’Etienne rend présents 
“les cieux ouverts” pour les persécutés.” 


84 Tb. 169,8-18. 

5 Beat. 3 (GNO VII/II 104,21; 105,28-106,18); 5 (129; 132,5-19). 
8 Ch. 4 (PG 44, 136 B-D). 

8 GNO VII/II 169,19-25. 

8 Ib. 169,19-25. 

9 Ib. 164,2-3; 170,5-6. 

% Tb. 165,17-29; cf. Actes 7,55-60. 
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Dans la polysémie exégétique, la portée cosmologique de l’expres- 
sion “Royaume des cieux” ne disparaît pas totalement. Mais elle 
s'efface devant l'importance des résonances spirituelles. De ce type 
d’exegese on peut rapprocher l’exégèse plus fortement spirituelle 
encore de “Notre Père qui es dans les cieux”, elle-même inspirée du 
traité Sur la prière d’Origene:”' “La distance entre le divin et l'humain 
n'est pas affaire de lieu (où toniky... ù ôtaotaoiç) . .. L'éloignement 
de la vertu par rapport au vice est une réalité spirituelle (vontag), il 
ne dépend que de la volonté de l’homme d’être ici ou là selon son 
désir. Donc puisqu'il n'y a pas de peine à choisir le bien et qu'on 
obtient forcément ce qu’on a choisi, tu peux être tout de suite dans 
le ciel à saisir Dieu en esprit”. 

Qu'en est-il de la terre (Mt 5,4)? Grégoire énonce d'abord sa 
conception de l’ordre des Béatitudes comparable aux degrés d’une 
échelle. Ce présupposé fondamental le pousse à poser d’emblee le 
problème exégétique de la relation de la deuxième Béatitude à la 
première: “La parole paraît étrange par rapport à l'étape précédente. 
Il n'est en effet pas possible, dira peut-être celui qui l'entend, comme 
dans une disposition de degrés, de concevoir, après le ‘Royaume des 
cieux’ (Mt 5,3), l'héritage de la terre’ (Mt 5,5). Mais s'il fallait que 
la parole suive la nature des choses, il aurait été plus logique que 
la terre ait été placée avant le ciel, afin que l’ascension s’eflectue 
pour nous d'ici bas vers lui”. 

La solution est donnée en simple assertion tout d’abord: “Mais si 
nous devenons en quelque sorte ailés par la parole et nous dressons 
sur le dos de la voûte céleste (on&p tà vOta tfjg oùpavias cyidos), 
nous trouverons là la terre supra-céleste (brepovpavıov) réservée en 
héritage pour ceux qui ont vécu selon la vertu. Ainsi ne semble pas 
erroné l'ordre d'enchainement des Béatitudes: le ‘ciel’ d'abord, puis 
la terre proposée pour nous par Dieu en ses promesses. En effet, ce 
qui est apparent, dans la mesure oü cela concerne la sensation cor- 
porelle, est entièrement en affinité avec soi-même. Et si une chose 
(= le ciel visible?) semble haute, selon la distance spatiale, elle est 
pourtant au-dessous de la substance intelligible à laquelle l'esprit ne 
peut accéder s'il n'a pas franchi par la raison au préalable ces réali- 
tés qu'atteint la sensation". En qualifiant la terre de supra-celeste, 


M XXIII 1-5 (GCS II 349—353, éd. P. KogrscHAu, Berlin 1899). 
? Or. Dom. 2 (GNO VII/II 28,11-20). 

3 Beat. 2 (GNO VII/II 89,22-90,13). 

* Ib. 90,13-24. 
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Grégoire résout le problème soulevé, tout en respectant l’enchaîne- 
ment fondamental des Béatitudes. Le ciel de la première Béatitude 
est-il “le dos de la voûte céleste”? Il semble bien, du moins dans 
cette première approche. 

Après un détour théorique sur la condescendance de l'Écriture 
usant de termes familiers, à portée symbolique, Grégoire peut conclure: 
“Donc que l'homonymie de la ‘terre’ aprés les ‘deux’ n'entraine pas 
de nouveau ton intelligence vers la terre d'en bas, mais si toutefois 
tu as été exalté par la Parole à travers les Béatitudes précédentes et 
que tu aies accédé à l'espérance céleste, préoccupe-toi de cette terre 
qui n'est pas l'héritage de tous les hommes, sauf de ceux qui par la 
douceur de leur vie sont jugés dignes de cette promesse". 

Sur cette base, enfin, Grégoire construit un réseau de citations et 
allusions scripturaires, ici aussi instrument exégétique essentiel. La 
"terre des vivants" du Ps 26,13 l’“eau du repos" et le “lieu de ver- 
dure" du Ps 22,2 la *cité de Dieu" du Ps 86,3, comme la double 
référence à 1 Thess 4,17 expriment l'espérance eschatologique. Les 
réminiscences de Gen 2-3 disent combien cette espérance est celle 
d'un retour au Paradis: “une ‘terre des vivants! (Ps 26,13) dont la 
mort n'a pas approché (cf. Gen 3,19), dans laquelle le ‘chemin des 
méchants” (cf. Ps 1,1) n'a pas été foulé, qui n'a pas reçu sur elle la 
trace de la méchanceté, que n'a pas entaillée du soc de la perver- 
sité “celui qui sème l'ivraie’ (cf. Mt 13,25), qui ne produit pas ‘char- 
dons et épines’ (cf. Gen 3,18), où se trouve Teau du repos’ et ‘le 
lieu de verdure’ (cf. Ps 22,2) et la source divisée en quatre (cf. Gen 
2,6.10)...”, et plus loin “cette terre absolument féconde en fruits 
de beauté (cf. Gen 2,9; Apoc 2,7; 22,2), qui s’enorgueillit de l'Arbre 
de vie (cf. Gen 2,9), qu'arrosent les sources (cf. Gen 2,6) des dons de 
l'Esprit”. La “vigne cultivée par le Père” (cf. Jn 15,1) dit le centre 
christologique de cette espérance." Et la fécondité sans ivraie ni 
épines, irriguée par les sources des dons de l'Esprit semble suggérer 
l'insertion dans le présent. 

Ce dossier scripturaire est lu à la lumiére de l'interprétation fon- 
damentale; au delà de la terre et du ciel sensible, les cieux, la terre 
céleste, béatitude d'au-delà. Cela est particulièrement net pour 


> Ib. 91,26-92,4. 

% Ib. 92,4-93,6; cf. 94,12-15. 

Grégoire transpose ici le thème de la vigne de terre promise, la vigne de 
Paradis des apocalypses juives et des rêves millénaristes; cf. ALEXANDRE (note 11) 
151-152. 
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| Thess 4,17 dont Grégoire retient, plus que les précisions — “dans 
les nuées”, “dans l'air" — le mouvement ascensionnel du ravissement 
vers le Seigneur. 

Et le retour des métaphores ascensionnelles — la montagne de 
l'Évangile avec ses collines successives, l'échelle de Jacob” et ses 
degrés menant à Dieu, l'enlévement d’Elie en son char,'® plus pro- 
fondément l’antithèse résurgente haut/bas, léger/lourd, terreux/céleste, 
soutiennent à travers les Homélies ces premières interprétations liées 
du Royaume des cieux et de la terre d’en-haut. 

Le réseau scripturaire cohérent autour de ces oppositions cons- 
tantes est comme tressé avec thèmes et expressions platoniciennes, 
autre facteur unifiant. 

Ainsi dans la péroraison de la P Homélie, ovppetewpogopeiv to 
Oe inspiré de petewpogopetv du Phèdre 246 c, glose 1 Thess 4,17.'?! 
Puis “la vertu est chose légère et ascensionnelle”'”” transpose une 
définition du poète dans l’Jon 534 b. Dans l’antithèse opposant lour- 
deur et légèreté — “Il est impossible qu’on devienne léger si l’on est 
cloué soi-même par le poids de la matière”,!°° — on reconnait la méta- 
phore du clou de l’âme (Phédon 83 d). Elle reparaitra dans la VIIP 
Homélie, accompagnée de celle de la coquille, D elle aussi platoni- 
cienne (Phedre 250 c). 

Dans le prologue de la IP Homélie, les représentations du mythe 
du Phèdre résolvent le sens de la terre promise aux doux en cette 
deuxième Béatitude, venant après le Royaume des cieux de la pre- 
mière Béatitude: “. .. Si nous devenons en quelque sorte ailés (xtepa- 
Deinuev cf. Phèdre 247 b) par la parole et nous dressons sur le dos 
de la voûte céleste (cf. Phèdre 247 b), nous trouverons là la terre 
supra-céleste!® ... (cf. Phèdre 247 c: ‘le lieu supra-celeste’)”. L’oppo- 
sition du sensible et de l’intelligible fonde ce sens dans un passage 
un peu confus à vrai dire: “Ce qui est apparent, dans la mesure où 


% Beat. | (GNO VII/II 77-78); 3 (99); 6 (137) (la falaise marine); 8 (161). 

? Ib. 2 (90); 4 (110); 5 (123-124); 6 (144). Ces deux derniers passages précisent 
la référence scripturaire de la métaphore de l’échelle (Gen 28). 

1% b. 6 (144). Les diverses comparaisons appartiennent aux exordes, ouvrant les 
homélies de façon frappante et significative. 

"TT Ib. 89,2-3. 
© Tb. 89,4—5. 
9 Tb. 89,7-8. 
% Tb. 166,21.24; cf. P. CoURCELLE, Connais-toi toi méme. De Socrate à saint 
Bernard U, chapitre XIII: “L’äme fixée au corps”, Paris 1975, 325-345. 

15 Tb. 90,13-15. Cf. A. MéHAT, Le “lieu supra-céleste” de saint Justin à Origene: 
Forma futun. Studi in onore di M. PELLEGRINO, Turin 1975, 282-294. 
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cela concerne la sensation corporelle est tout entier en affinité avec 
soi-même. Et si une chose (le ciel apparent) semble haute selon la 
distance spatiale, cependant elle est au-dessous de la substance intel- 
ligible (voepà odoia) à laquelle l'esprit ne peut accéder s'il n'a pas 
franchi au préalable par la raison ces réalités qu’atteint la sensa- 
tion”.!% [expression “substance intelligible” — sphère des anges!” sans 
doute promise aux élus — apparaît sans explication, comme une réfé- 
rence platonicienne constituant une donnée de base. 

Dans la VIIP Homélie, le motif de l’homme entre terre et ciel 
s'exprimera encore dans cette opposition entre deux mondes, avec 
ses notes chrétiennes: “Ne souffrons pas, mes frères, d’être écartés 
des biens terrestres. En effet celui qui quitte ce séjour réside dans 
les palais célestes. Il y a deux éléments dans la création des êtres 
qui ont été partagés pour l'existence de la nature raisonnable: la 
terre et le ciel. Le lieu de ceux qui ont obtenu la vie dans la chair, 
c’est la terre; le ciel est le lieu des êtres incorporels. Or il faut bien 
que notre vie soit située quelque part. Si nous ne sommes pas per- 
sécutés loin de la terre, nous demeurerons de toutes façons sur terre; 
si nous sommes repoussés d’ici-bas, nous partirons vers le séjour du 
ciel”. 

Grégoire s’inscrit ainsi dans une tradition, alexandrine en parti- 
culier, d’évocation de l’au-delà à travers les motifs des mythes pla- 
toniciens. On rappellera par exemple dans les Séromates IV 6,37! de 
Clément d'Alexandrie, la citation du Phédon 114 b-c commentant les 
Béatitudes, et plus précisément Mt 5,4, et chez Origène, l'évocation 
de la terre céleste sur le dos du firmament visible (cf. Phèdre 247 b-c), 


par exemple dans lIn Ps. XXXVI, Hom. 5,4.!'? 


106 Tb. 90,19-24. 

17 Sur cette sphère angélique, “eaux d’en-haut” cf. Hex. (PG 44, 120 D-121 D), 
commentant 2 Cor 12,2-4. Dossier de textes sur l’acces à la nature stable et intel- 
ligible in ALEXANDRE (note 11) 159. 

8 GNO VIT/I 169, 12-25. 

10 A propos de “Bienheureux les doux parce qu’ils hériteront de la terre”: “Ceux 
dont il aura été reconnu que la vie fut d’une éminente sainteté, dit Platon, voilà 
ceux qui, de ces régions intérieures de la terre, sont en fait, ainsi que de geöles, 
libérés à la fois et dégagés; ceux qui parviennent aux hauteurs du pur séjour”, plus 
clairement d’autre part, il exprime la même chose en ces termes: “Ceux-là vivent 
absolument sans corps pour toute la suite de la durée”. Cependant il leur ajoute 
aux unes des formes aériennes, aux autres des formes de feu; il ajoute encore: “Et 
ils arrivent dans des demeures plus belles que celles-ci". 

! PG 12, 1362 D-1363 A; cf. H. CoRNELIs, Les fondements cosmologiques de 
l’eschatologie d'Origéne: RevSR 43 (1959) 32-80, 201-247, spec. 45-46. 
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Mais l’unification spirituelle des représentations spatiales est par- 
ticulièrement poussée chez Grégoire, comme le montre une compa- 
raison de son exégèse de la terre en rapport avec le Royaume des 
cieux, avec les exégèses antérieures, d'Irénée pour la terre, et d’Origène 
pour la terre et les cieux des Béatitudes. 

Pour Irénée, la terre de la deuxième Béatitude fait référence à la 
chair, au corps qui en est issu: “Le Christ a reçu chair de la Vierge, 
récapitulant en lui son propre ouvrage par lui modelé. Et c’est pour- 
quoi il se proclame ‘fils de l’homme’ et déclare: ‘Bienheureux les 
doux parce qu'ils posséderont la terre en héritage’”.''' Au plan escha- 
tologique, “la chair ne peut hériter du Royaume de Dieu, mais elle 
peut être reçue en héritage dans le Royaume par l’Esprit... Les 
membres de l’homme qui se dissolvent dans la terre sont reçus en 
héritage par l'Esprit, en étant transférés par lui dans le Royaume 
des cieux”.''* L'exégése d’Irénée est résolument orientée vers la résur- 
rection des corps. Plus loin dans le livre V de l’Adversus Haereses, 
Irenee Ht dans la Béatitude de Mt 5,4, la terre dont héritera enfin 
Abraham, lors de la résurrection des justes. Le lieu de cette résur- 
rection est terrestre," avant le passage à la Jérusalem céleste et au 
Royaume d’en haut, où ciel, Paradis, cité, constituent les demeures 
étagées du Père.!!* 

C'est une exégèse de ce type que condamne Grégoire selon sa 
conception des degrés des Béatitudes qui ne sauraient faire redes- 
cendre de l’espérance céleste à la terre d'ici-bas.!!5 

Cependant, Grégoire se distingue aussi d’Origene. Certes, il voit 
comme lui dans le Royaume des cieux et la terre des premières 
Béatitudes des réalités du monde spirituel. Mais Origène n’avait pas 
traité des Béatitudes comme d’un ensemble enchaîné et gradué. Et 
dans sa topographie des demeures étagées du Père, il inverse l’ordre 
de la première et de la deuxième Béatitude. Pour lui, dans le Per 
Archon Il 3,7, le ciel et la terre de Mt 5,3 et 4 sont, à la fin, ce que 
furent, au commencement, le ciel et la terre de Gen 1,1, distincts 
du firmament et de l’aride d’ici-bas: “En cet état très sûr et très 


lll Adv. haer. HI 22,1 (SC 211, 430—434, éd. A. Rousseau et L. DOUTRELEAU, 
Paris 1974). 

12 Tb. V 9,4. 

113 Tb. 33-34. 

UE Tb. 36,1-2; cf. Jn 14,2. Voir Y. DE ANDIA, Homo vivens. Incorruptibilité et divi- 
msation selon Irénée de Lyon, Paris 1986, ch. XI: La résurrection des justes, pre- 
lude à l'incorrupübihté, pp. 299-320. 

15 Beat. 2 (GNO VII/II 91,26-92,4). 
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solide... certains, après avoir reçu les chátiments qu'ils auront 
souflerts à titre de purification à cause de leurs fautes ..., mérite- 
ront d'habiter cette terre; d'autres qui furent obéissants à la parole 
de Dieu et se montrérent dés ici-bas capables de sagesse et con- 
formes à elles, on dit qu'ils gagnent le Royaume de ce ciel ou des 
cieux et ainsi s'accomplit dignement ce qui a été dit: “Bienheureux 
les doux, parce qu'ils recevront en héritage la terre" (Mt 5,4). *Bien- 
heureux les pauvres en esprit parce qu'ils auront l’héritage du Royaume 
des cieux (Mt 5,3)... Il semble ainsi que soit ouvert pour les pro- 
grès des saints, comme un chemin de cette terre-là à ces cieux-là".!! 
Origéne ici manifeste moins une logique exégétique qu'une logique 
de topographie céleste. Pour Grégoire, la préoccupation exégétique 
prime. Tant bien que mal il tente de rendre compte des degrés des 
Béatitudes dans leur succession. La terre de Mt 5,4 ne peut être 
inférieure au Royaume des cieux de Mt 5,3. Qualifiée de terre “supra- 
céleste”, “au-dessus du dos de la voûte celeste”,'” de “haute terre 
au-dessus des cieux”!!8 sensibles, elle est pour finir comme assimilée 
au Royaume des cieux par l'expression “terre céleste"!? au finale 
de la IP Homélie. Restant fidéle à sa préoccupation exégétique, 
Grégoire préfère à la topographie des étages célestes, à la cosmo- 
graphie spirituelle d’Origene, une perception globale des réalités 
“célestes”, sans précision excessive. Il s’agit plus pour lui d’un état 
(kataotaotc), que d'un lieu (torog), comme il l'affirme avec force 
dans le De anima et resurrectione.'*° 

Pour Grégoire en effet, l'au-delà est “mystères divins”,’?' “ce que 
l'oeil n'a pas vu, que l'oreille n'a pas entendu, ce qui n’est pas monté 
au cœur de l'homme, tout ce que Dieu a préparé pour ceux qui 
l’aiment”, selon ce verset de 1 Cor 2,9 qu'il aime à citer. L’au- 
delà est qualifié des mémes adjectifs que le divin: indicible, ineffable, 
secret, invisible, incompréhensible!” ... C'est qu'il est, proposée à 
tous, la participation à Dieu inconnaissable. 


116 Cf. aussi Per? Archôn III 6,8; Hom. Lev. XIV 3. 

!7 Beat. 2 (GNO VII/II 90,14-15). 

118 Tb. 92,20; cf. Beat. 1 (78,5) “la terre d’en-haut”. 

119 Tb. 98,19. 

120 PG 46, 68 B-72 C, à propos de l’Hadès, avec commentaire de Phil 2,10: 
“Devant lui flechira tout genou, dans le ciel, sur la terre, et dans les lieux souter- 
rains”. 

12! Beat. 2 (GNO VII/II 91,2). 

122 Cf. par ex. Or. cat. (éd. E. MUHLENBERG, GNO III/IV, Leyde 1996, 33,21s.; 
105,13 s); An. et res. (PG 46, 152 A). 

123 Cf. par ex. Beat. 2 (GNO VIVII 91,4.19): &ppaotog; 91,27: àvekpovntoc; 5 
(134,4.7): anöppntog, adéatoc. 
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C’est avec prudence que Grégoire approche les réalités d’au-dela, 
lors méme qu'il se risque à mettre en scène le Jugement dernier. 
Ainsi dans la V° Homélie, il avance: “Peut-être peut-on avoir la har- 
diesse de dire ceci, s’il est possible à notre esprit de saisir ce qui est 
secret et ce qui n’est pas vu et de concevoir d’ores et déjà la bien- 
heureuse rétribution de ceux qui ont obtenu miséricorde: la bien- 
veillance demeure vraisemblablement de manière permanente dans 
le cœur de ceux qui ont reçu un bienfait”.'** 

Cet écart entre réalités d’au-delà et perception humaine, le lan- 
gage scripturaire, tout en marquant une distance infranchissable, aide 
à le surmonter quelque peu. Et Grégoire, dans le prologue de la IP 
Homélie sur les Béatitudes, fonde ses exégèses de “Royaume des 
cieux” et de l’héritage de la “terre” sur sa théorie de la condescen- 
dance divine, à l’œuvre dans l’Écriture, comme dans l’Incarnation. 
On sait la place que cette théorie, sans doute inspirée d’Origene, 
tient dans ses traités théologiques. 77 Il est bien caractéristique d'en- 
tendre Grégoire l’exposer aussi, avec force, dans sa prédication exégé- 
tique: “Et si le lot supérieur est dénommé par l’appellation de ‘terre’, 
ne t'étonne nullement; car le Verbe condescend (ovyxataPatvet) à la 
bassesse de notre écoute, lui qui est descendu (Kkatafäç) vers nous, 
parce que nous n'étions pas capables de nous élever à lui. C'est donc 
par des verbes et des noms qui nous sont familiers qu'il transmet 
les mystéres divins, en se servant de ces expressions que comporte 
l'habitude de la vie humaine. Et en effet dans la promesse précé- 
dant celle-ci, ıl a nommé cette indicible béatitude dans les cieux 
‘Royaume’. Nous montre-t-il par ce mot ce que comporte la royauté 
d'ici-bas — diadémes étincelants de l'éclat des pierres, robes de pourpre 
fleuries jetant un doux éclat aux yeux avides, vestibules et tentures, 
trónes élevés, rangées de gardes du corps debout en file et tout ce 
qu'ajoutent théátralement sur une telle scéne de la vie, ceux qui 
exaltent encore plus le faste du pouvoir par de telles réalités? Mais 
puisque c'est quelque chose de grand et dépassant presque tout ce 
que recherchent les hommes que la royauté en cette vie, il a uti- 
lisé ce nom afin de montrer les biens transcendants, si bien que s'il 
existait chez les hommes quelque réalité plus haute que la royauté, 
par ce nom de toutes fagons, il aurait donné des ailes à l'àme de 


124 Tb. 134,4-9. 
75 Voir les textes du Contre Eunome et de l'Ad Graecos commentés par M. CANÉVET, 
Grégoire de Nysse et l'herméneutique biblique, Paris 1983, 55-56, 78. 
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celui qui écoute pour le désir de la béatitude indicible. Et il n'est 
pas possible en effet par des noms propres (tötoıg ovouaci) de dévoi- 
ler aux hommes ces biens que ‘oreille n'a pas entendus et qui ne 
sont pas montés au cœur de l’homme’ (1 Cor 2,9). Mais pour que 
la béatitude n'échappe pas totalement à la conjecture, dans la mesure 
où nous comprenons selon l'humilité de notre nature, c'est dans cette 
mesure que nous entendons les réalités ineffables”.!26 

D'où l'importance pour Grégoire en ce domaine, de la notion 
d’énigme,'*’ orientant vers un sens caché, sans l'épuiser. C'est en 
effet par ce terme qu'il caractérise le centon scripturaire éclairant à 
ses yeux la “terre” promise aux doux, brassée de symboles reprise 
plus loin dans cette méme homélie. 


III. FIN ET COMMENCEMENT, PARTICIPATION À DIEU, 
ESCHATOLOGIE INAUGURÉE 


Le langage symbolique permet à Grégoire d'approcher conjectura- 
lement la béatitude promise dans son mystère. Pour lui, comme pour 
Origene, “toujours la Fin est semblable au Commencement". ? Et 
le Paradis initial donne le sens de la béatitude d'au-delà, Paradis 
recouvré. 

Sur des modes divers, adaptés à l’exégèse des Béatitudes succes- 
sives, d'homélie en homélie, Grégoire reprend ce schéma fondamen- 
tal, si important en son œuvre, en particulier dans le De mortuis, les 
traités Sur la création de l'homme, Sur l'áme et la resurrection. 

D'emblée, dans la I° Homélie, la définition de la béatitude éta- 
blie par Grégoire, béatitude proprement divine à laquelle l'homme 
accéde par participation, est, pour l'homme, donnée en référence à 
la création à l'image de Dieu (Gen 1,26), recouvrée dans la rédemp- 
tion baptismale et l’ascese.'” 

Dans la III° Homélie sur les affligés, Grégoire développe ce motif 
sous l'angle de la perte et de la nostalgie paradisiaque, en usant, ici 
encore du vocabulaire de l'énigme.'? La participation au Bien qui fut 
jadis le lot de l’homme est donnée à lire dans la création à l'image, 


26 GNO VII/II 90,25-91,26. 

27 Ib. 92,18. 

128 Peri Archén I 6,2; cf. ALEXANDRE (note 11) 127-128. 
19 GNO VII/II 80,20-81,7. 

130 Tb. 105,21: brawwittetat. 
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la vie au Paradis, les délices (tpv@n) de ces arbres dont le fruit était 
vie, connaissance (Gen 2,9.15; 3,23.24). Les antithèses foisonnantes 
qui évoquent la possession et la perte, viennent préciser ces données 
centrales: c’est le passage du haut au bas, de l’image du céleste au 
terrestre, de la royauté à l'esclavage, de l’immortalité à la mort, des 
délices du Paradis à un lieu de maladies et de peines, de l’impassi- 
bilité à la passibilité, de la liberté aux multiples tyrannies des pas- 
sions et des maladies.! Plus loin dans l’homélie, la faute sera encore 
évoquée comme passage du Bien sans mélange au mélange de bien 
et de mal, inaugurant les deux vies successives, entraînant la néces- 
site d’opter entre un bref plaisir en cette vie-ci, ou une joie sans fin 
dans l’autre, acquise au prix de l’affliction ici-bas.!5 De part et 
d'autre, dans ces deux passages, l’affliction de la perte suscite la quête 
du Paradis: “Le plaisir du present, Ecrit Gregoire, empëche de cher- 
cher mieux. Et qui ne cherche pas ne trouvera pas ce qui advient 
seulement à ceux qui cherchent”.!°5 Ces développements sur le Para- 
dis perdu sont aux yeux de Grégoire si importants, dans leur éclat 
rhétorique, qu’il les reprend, explicitement, avec variations, dans la 
V° Homélie pour dire ce qu’est la miséricorde envers soi-même, prise 
de conscience bienheureuse de notre misere.'” 

Dans la IV” Homélie, pour décrire la plénitude sans satiété de la 
béatitude espérée — la vertu, le Verbe méme — Grégoire use du texte 
célèbre de 2 Cor 12,4: “Le grand Paul, quand il eut goûté les fruits 
secrets du Paradis, en était à la fois comblé, mais toujours affamé. 
Il reconnaît que son désir avait été comblé: ‘Le Christ vit en moi’ 
(Gal 2,20) et pourtant, comme un homme affamé, il est ‘toujours 
tendu vers l’avant’... ‘Je poursuis ma course pour y parvenir’ (Phil 
3,14)". On est ici plutôt dans le temps de l'expérience mystique, 
dès cette vie. Mais à travers le registre commun de référence, une 
continuité s’établit. 

On peut faire une remarque analogue à propos des références au 
récit de la Genèse qu’offrent la V° et la VI° Homélie. La création 
de l'homme “à l'image" fonde dans la V° Homélie, affirmation du 
hbre-arbitre et de la responsabilité humaine qui font du Jugement 
un auto-Jugement.! Dans la VI° Homélie, la vision de Dieu pro- 


5! Ib. 105,27-106,7. 
2 Tb. 108,20-28. 


| Ib. 132. 
135 Ib. 122,25-123,3. 
156 Ib. 1294 s. 
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mise aux cœurs purs est définie à travers les comparaisons avec la 
pièce de fer ayant perdu sa rouille, le miroir redevenu pur, comme 
le recouvrement de “la grâce de l'image" façonnée dès l'origine." 

Cependant dans la VIIP Homélie, les références au début de la 
Genèse sont nettement eschatologiques. Au huitième jour, la purifi- 
cation est retour à la pureté naturelle, la circoncision (Lev 12,2-3), 
le rejet des peaux mortes (Gen 3,21) revêtues après la désobéissance 
qui nous a dépouillés de la vie, et les Ps 6 et 11 sur l’ogdoade dé- 
signent le jour huitième de la résurrection. La huitième Béatitude 
est donc “la restauration dans les deux de ceux qui sont tombés 
dans l’esclavage, mais ont été de nouveau rappelés au Royaume 
depuis l'esclavage”. Ici est décrite la libération de l'esclavage du 
péché, des passions, le retour à la dignité royale de la lıberte, de 
l'autonomie, du libre-arbitre, grâce de l’image,'”” selon les théories 
de Grégoire dans le traité Sur la création de l'homme. 

Parce que le péché est venu du plaisir, ıl sera chassé par son 
contraire, la douleur des persécutés, dira-t-il plus loin.!*! 

Grâce aux “énigmes” de l’Ecriture, Grégoire exprime fortement 
l'unité conceptuelle de la béatitude première et dernière comme par- 
ticipation a Dieu." Cette idée-force, il l'a placée en exergue de sa 
prédication dès le début de la P Homélie: la béatitude, en vérité, 
au sens propre et premier, c'est la divinité elle-même, * suivant 
1 Tim 6,15 cité plus loin:'** “Dieu seul est bienheureux”. Mais comme 
celui qui a façonné l’homme l’a fait à son image, au sens second, 
est bienheureux ce qui existe sous ce nom par participation à la béa- 
titude réelle. Le lexique de la uetovota est ici présent," accom- 
pagné de celui de la pino." 

Les échos de cette définition préalable se rencontrent en particu- 
lier dans les rappels de Gen 1,26, l'homme “à l'image et à la res- 
semblance” de Dieu, béatitude participée jadis, perdue par la faute, 


137 Tb. 142,22-144,13. 

138 b. 161. 

19 Ib. 169. 

40 Ch. 4 (PG 44, 136). 

W GNO VII/II 167,24-26. 

42 Cf. D.L. BaLAs, Metovoia Beod. Man's participation in God's perfections 
according to saint Gregory of Nyssa (= StAns 55), Rome 1966, bien que les aspects 
eschatologiques ne soient guère envisagés (cf. p. 157). 

/5 GNO VII/II 80,9-10. 

144 Ib. 83,1. 

15 Tb. 80,21-23; cf. Inscr. Ps. I 1 (éd. J. McDonouca, GNO V, Leyde 1962, 25). 

#6 GNO VIVII 80,20. 

47 Tb. 80,25; 81,14. 
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espérée dés maintenant, dans la rédemption et l'ascése de vertu." 

Mais on les trouve aussi en d’autres contextes scripturaires. Ainsi 
dans le prologue de la V° Homélie, Grégoire rapproche l’échelle de 
Jacob “qui allait de la terre jusqu'aux hauteurs du ciel, avec Dieu 
à son sommet” (cf. Gen 20,12) et l’enseignement des Béatitudes “qui 
hausse ceux qui montent ainsi vers des pensées plus élevées ... La 
progression des Béatitudes ... nous prépare à nous approcher (npoo- 
eyytGew) de Dieu, le Bienheureux par excellence, fondement de toute 
béatitude . .. Nous nous familiarisons (oixeodpe8a) avec le Bienheureux 
par la voie des Béatitudes. Voilà pourquoi Jacob a dit que Dieu se 
dresse en quelque sorte au sommet de l’échelle. La participation 
(uetovoia) aux Béatitudes n’est donc rien d'autre que la communion 
(kowwovta) avec la divinité à laquelle le Seigneur nous conduit par 
ses paroles". Au lexique de la participation, de la communion, se 
joint ici celui de l'approche, de la famiharisation-appropriation. Le 
lexique de la divinisation'” apparait un peu plus loin. Important 
aussi celui de la possession de Dieu,?! de l’inhabitation de Dieu 
en soi, de soi en Dieu"? et encore celui de l'étre avec Dieu, ? plus 
scripturaire. 

Dans ces passages, protologie et eschatologie se répondent en 
miroir. De plus le glissement de l'eschatologique au spirituel est fré- 
quent. Mais l'onentation eschatologique est essentielle. Son expres- 
sion rappelle la définition donnée dans le De anima, avec ses nombreux 
échos dans l’œuvre de Grégoire: “Dieu propose à tous la participa- 
tion des biens qui sont en lui, ceux que l'Écriture dit justement ‘que 
l’oeil ne voit pas, que l'oreille ne reçoit pas, qui ne sont pas acces- 
sibles aux raisonnements’ (1 Cor 2,9). Or cela n'est rien d'autre, à 
mon avis du moins, qu'étre en Dieu lui-même ... Quant à la diffé- 
rence entre une vie selon la vertu et une vie selon le vice, elle appa- 
raîtra surtout dans la vie qui suit celle-ci, en ce que la participation 


à la béatitude espérée, sera plus rapide ou plus tardive". P^ 


— 


48 Ib. 3 (104-106); 5 (131-132). 
149 Tb. 123-124. 
50 Ib. 124,16 et 25; cf. 7 (151,11-12.16-17). 
?! Ib. 6 (138, 142). 

2 Tb. 5 (125); 6 (144,2-3). Cf. J. DanifLou, Platonisme et Théologie mystique, 
Paris 1944, 252-258 (l’inhabitation du Verbe), pour expérience mystique. 

55 Tb. 1 (89,3); 2 (93,6); cf. 1 Thess 4,17. 

54 PG 44, 152 A-B, trad. J. TERRIEUX (Paris 1995); modifiée cf. Cant. 15 (GNO 
VI 468-469): communion au Bien; In Flacillam (éd. A. Sprra, GNO IX, Leyde 
1967, 486): participation à Dieu; De infantibus (éd. H. Hörner, GNO II/II, Leyde 
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Les notes de la béatitude divine à laquelle l’homme a participé 
jadis et peut espérer participer sont énumérées en passages lita- 
niques, où expressions scripturaires et expressions platoniciennes se 
mêlent, pour dire “la béatitude, la saisie de tout ce qui est conçu 
selon le bien”.'” Selon la catégorie de “contraire”, si souvent utili- 
sée par Grégoire, les notes du malheur, elles aussi, éclairent, par 
contraste, le contenu de la béatitude.!* 

On prendra comme exemple la présentation de la I° Homélie, 
définissant la béatitude premiére de Dieu, et la béatitude seconde de 
l'homme, par participation. La uaxapiôtnc, “saisie de tout ce qui est 
conçu selon le bien", ouvre le développement, comme y oblige le 
texte de Matthieu commenté. Mais ailleurs encore, c'est pour Grégoire 
le maitre-mot. Ainsi, dans le De anima, affirme-t-il, on l'a vu: “La par- 
ticipation à la béatitude espérée sera plus rapide ou plus tardive”. 
Proche de la béatitude figurent la joie (edppæodvn — yapa) l'exultation 
(ayaAAtapa), et encore la jouissance (&nóAavoig) les premiers mots 
scripturaires, le dernier spécifiquement grégorien." Comme pour les 
autres biens évoqués, les adjectifs de durée infime qualifient ces termes: 
"l'exultation perpétuelle (to ômvekës &yoAAtopo), la joie éternelle (&iô10ç 
edppoodvn)”. De même les adjectifs ou expressions apophatiques 
se multiplient. “Tout ce qu on peut en dire ne vaut encore rien”."! 
Ni la saisie de l'esprit, ni celle des mots n'y atteignent. 

L'énumération à proprement parler commence par la vie.’” De cette 
note fondamentale on rapprochera, pour Dieu comme pour l'homme, 
incorruptibilité, immortalité.' La vie est ici qualifiée d’aknparoc, 
“sans mélange”. L’adjectif peut évoquer Videntité constante du 


1982, 83): participation aux biens de la béatitude; Jn Illud Tunc (éd. J.K. Downe, 
GNO I/II, Leyde 1982, 7,4-14). 

15 1 (GNO VII/II 79,28-80,1); 3 (104,8-106,7); cf. 5 (131,26-133,13); 6 (138,18-23). 
% Ib. 1 (80,1s); cf. 3 (105,24 s); 5 (131,26-133,13). 
> Ib. 1 (79,28-80,1). 

5 PG 46, 152 B. 

5 GNO VII/II 80,7-8.15-16; cf. 3 (104,22). Sur le vocabulaire scripturaire de 
la joie cf. à propos de Mt 5,12 ° 'Réjouissez-vous et exultez”: J. Dupont (note 1) II 
320-337. Pour la jouissance, souvent liée par Grégoire aux “délices” d’Eden voir 
par ex. De mortuis (GNO IX 36,2 et 6); Hom. opif. 19 (PG 44, 196 D-197 B). 

10 GNO VII/II 80,15-16. 

161 Tb. 80,16-17. 

162 Tb. 80,11; cf. par ex. Jn 3,15.36; 4,14.36. 

13 Cf. ib. 3 (104,21; 105,16; 106,1). Cf. pour Dieu incorruptible Rom 1,23, pour 
l’incorruptibilité de résurrection 1 Cor 15,42.50.53.54...; pour Dieu seul immor- 
tel 1 Tim 6,16; pour l’immortalité de résurrection 1 Cor 15,53. 

/* GNO VII/II 80,11. 
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Bien,'® la simplicité divine, mais aussi Pózó9gi, de Dieu, du pre- 
mier homme. Plus loin dans l’homélie, Grégoire parlera de limpas- 
sibilité et de l'absence de mélange de Dieu.'® Cette note plus 
philosophique est visiblement essentielle pour lui. 

Viennent alors pour la béatitude de Dieu, les termes centraux de 
“Bien indicible et incompréhensible”, d’“inénarrable Beauté”,!” échos 
du Banquet de Platon.'® Le “seul Bien aimable”'® évoque une expres- 
sion de la République. “Ce qui est toujours identique”! se réfère à 
un passage du Phédon. La “source de toute bonté”!”! s'inspire peut- 
être des Ennéades de Plotin. Le theme de la beauté du Bien s'impose 
fortement dans le développement suivant concernant “l’homme à 
l'image", avec l’allusion à la beauté des empreintes divines.'” 

Les aspects de puissance (ôdvaus), de pouvoir (ééovoia), sont aussi 
marqués pour Dieu, avec réminiscence de 1 Cor 1,24.'” Du côté 
humain, ils ont leur répondant dans la mention de l’indépendance 
et de la liberté dans la III” Homélie."^ Le thème de la royauté!” 
appartient au même champ sémantique. Par les développements que 
Grégoire lui donne — la libération de la tyrannie des passions, des 
maux —, il rejoint le thème de l’ard0era. 

Dignité, honneur, gloire, constituent l'éclat de la béatitude hu- 
maine, participation à l’éclat divin. 

À la lumière divine véritable," l'homme jadis a eu port? S'il en 
est privé aujourd'hui dans la caverne ombreuse'” de la nature 
humaine, ıl y communiera de nouveau dans l’au-delà, si toutefois, 
comme Lazare, ıl a été juste: “Quelle communion y a-t-ıl de la 
lumière avec les ténèbres?” (2 Cor 6,14).!8° 


' Tb. 80,11. 

166 Ib. 82,25. 
Ib. 80,12-13. 

168 Cf. par ex. 211. 

19 GNO VII/II 80,15; cf. Platon, Rep. III 402 A. 

vo Tb. 80,15; cf. Platon, Phed. 78 C. 

vi Tb. 80,14; cf. Plotin, Enn. VI 9,8-9. 

7? Tb. 81,1 s; cf. 3 (105,18-19). 

13 Tb. 80,13.15. 

14 Ib. 105,16-17; 106,4-5. 

15 Ib. 105,28 par ex. 

© Tb. 6 (138,22); 7 (151,19.25). 

77 Tb. 80,14-15; cf. Jn 1,9. 

78 Ib. 3 (104,89). 

‘79 Cf. Platon, Rep. VII 514 A s. Cf. J. DANIÉLou, L'étre et le temps chez Grégoire 
de Nysse, Leyde 1970, 164—175 (La caverne). 

180 Béat. 5 (GNO VII/II 130,26). 
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En finale de la IV” Homélie sur les affamés et les assoiffés de la 
Justice de Dieu (cf. Mt 5,6), de la vertu, de Dieu, du Verbe, Grégoire 
accorde une place privilégiée, en accord avec le texte évangélique: 
“Car ils seront rassasiés (xoptaßnoovtaı)” à la note de rassasiement 
(nAnouovñ) sans satiété (<ópoç), d’une plénitude qui entraîne, non 
l'épuisement, mais l’intensification du désir dans une croissance infi- 
nie de l’Etre.'?! Le lexique est ici moins celui de la participation que 
celui de la possession de la vertu,'*? de l’inhabitation du Verbe goûté 
par l’àme.!8 Ce développement final glisse du plan éthique à un 
plan spirituel et mystique. Mais l’allusion ultime à Phil 3,13'% lui 
donne un élan certain vers l’au-delà. Et surtout ce beau passage rap- 
pelle les développements analogues qu'on trouve à ce sujet en contexte 
nettement eschatologique. Ainsi dans le De mortuis pour la commu- 
nion du Saint-Esprit: "Leur jouissance ne change pas à la ressem- 
blance de cette vie-ci, par possession et privation, assimilation et 
excrétion, mais elle est toujours pleine et ne limite jamais par la 
satiété la plénitude. Car les délices intelligibles sont sans pesanteur 
et débordent toujours sans comblement, n'apportant nulle satiété aux 
désirs de ceux qui y prennent part". Le méme motif est présent 
dans le De anima, ** comme dans le De infantibus. 

Fondée sur la rédemption par le Verbe et la gráce sacramen- 
telle, 5* la participation recouvrée implique aussi imitation, assimila- 
tion, appropriation active dans la vie de vertu et d'ascése, dans le 


81 Tb. 4 (119,14—123,17). 

182 Ib. 121. 

188 Ib. 122. Grégoire cite l. 20 Ps. 33,9 pour “goûter le Seigneur" (cf. J. ZIEGLER, 
Dulcedo Da, Munster 1937). Sur le thème des sens spirituels, plus particulièrement 
du goût, chez Grégoire de Nysse, et avant lui chez Origène, voir J. DANIÉLOU, 
Platonisme et Théologie mystique, Paris 1944, 223 s, pour l’expérience mystique. 

188 GNO VII/II 122,25-123,3: “C’est ainsi, me semble-t-il que le grand Paul, 
quand il eut goûté les fruits secrets du Paradis (2 Cor 12,2-4) était plein de ce 
qu’il avait goûté et toujours affamé. Et en effet il reconnaît que son désir avait été 
comblé en disant: ‘Le Christ vit en moi’ (Gal 2,20) et comme un homme affamé, 
‘il se tend sans cesse vers ce qui est en avant’ (cf. Phil 3,13) en disant: ‘Ce n'est 
pas que j'aie atteint le but ou que je sois déjà parfait, mais je cours pour l'obtenir'" 
(Phil 3,12). 

' Ed. G. Hem, GNO IX, Leyde 1967, 36,1-7. 

'8 PG 46, 97 A: pour le désir sans satiété, puis l'amour; 105 A-C: croissance 
infinie dans la participation. 

187 GNO III/II 79: contemplation de Dieu et nourriture de l’âme (pour ce thème 
chez Grégoire et ses sources origéniennes cf. M. Hart, La croissance de l’äme selon 
le ‘De infantibus’ de Grégoire de Nysse: VigChr 34 (1980) 237-259 = Le déchifire- 
ment du sens. Etudes sur l’herméneutique chrétienne d’Origene à Grégoire de Nysse, 
Paris 1993, 371-394). 

188 Beat. | (GNO VII/II 80-81). 
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martyre où se manifeste de façon éclatante la synergie de l’effort 
humain et de la grâce divine, du coureur et de l’agonothete.'!” 

Ces notes diverses de la béatitude-participation à la béatitude divine 
frappent par leur caractère intérieur, presque abstrait, à peine animé 
par la force du langage symbolique de l'Écriture et des métaphores 
grégoriennes. 

Dans ces passages les aspects trinitaires de la uetovoia tod Deou 
ne sont pas absents. On trouve quelques mentions de l'Esprit-saint. 
Ainsi “Bienheureux les affligés parce qu'ils seront consolés (napaxAn- 
Bnoovtaı)” (Mt 5,5) entraîne dans la III° Homélie plusieurs men- 
tions du Paraclet et de la consolation de l'Esprit-saint: “Ils seront 
consolés dans les siècles infinis. La consolation vient de la participa- 
tion au Consolateur. C’est l’activité propre de l’Esprit que la grâce 
du Consolateur. Puissions-nous en être jugés dignes par la grâce de 
Notre Seigneur Jésus-Christ”.!9° Et dans la IV? Homélie sur les “affa- 
més de Justice” (Mt 5,6) Grégoire affirme: “Celui qui a ‘goûté le 
Seigneur comme dit le Psaume (cf. Ps 33,9), c'est à dire celui qui 
a accueilli en lui le Seigneur, est comblé de ce dont il avait faim et 
soif selon la promesse: ‘Mon Père et moi, nous viendrons en lui et 
en lui nous établirons notre demeure’ (Jn 4,25), l'Esprit-saint les y 
ayant déjà précédés”.!9! 

Mais la place du Christ au sommet de l'ascension spirituelle. est 
d'emblée exaltée: “Si nous arrivons au sommet, nous trouverons celui 
qui guérit toute maladie et toute faiblesse (cf. Ps 102,3; Deut 7,15), 
celui qui assume nos faiblesses et porte nos maladies (Mt 8,7 citant 
Is 53,5)”. 

L’imitation du Christ mène au Royaume. Le theme n’est pas sys- 
tematiquement développé, mais il est insistant. Pour régner avec lui 
(2 Tim 2,12), il faut avoir été pauvre avec lui, en imitant sa kénose 
(cf. 2 Cor 8,9 et Phil 2,5.7).'” La faim naturelle de Jésus dans la 
scene de la tentation (Mt 4), et surtout sa faim spirituelle, dans la 
parole dite aux disciples: “Ma nourriture, c’est de faire la volonte 
de mon Père” (Jn 4,34), aident, à travers maints détours, à éluci- 
der la Béatitude des “affamés de justice” (de Dieu) (Mt 5,6).'% Et si 


'8 Tb. 8 (165-166). 
190 Tb. 109,15-19; cf. 102,13-14. 
Ib. 122, 20-25: pour mpoevoreîv cf. évoixeiv Rom 8,11; 2 Tim 1,14. 
2 Ib. 1 (78,15-21). 
' Ib. 89,15-16. 2 Cor 8,9 est cité p. 83 et Phil 2,5-7, p. 84. 
t Tb. 4 (114-117). 
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Jésus nomme “fils de Dieu” les pacifiques (Mt 5,9), c'est parce que 
“celui qui accorde ce bienfait à la vie des hommes devient imita- 
teur du Fils véritable”. 

La présence eschatologique du Christ s'affirme dans le réseau de 
réminiscences scripturaires de la II° Homélie: sur la terre de la pro- 
messe croît la vigne que le Dieu de l’univers, le Père, a cultivée (Jn 
15,1). Plus directement, Grégoire aime à reprendre 1 Thess 4,17 
évoquant à la Parousie le sort des élus “ravis dans les nuées à la 
rencontre du Seigneur dans l'air" et destinés à "étre toujours avec 
le Seigneur”. À propos de “Bienheureux les persecutes...” (Mt 
5,10), Grégoire rappellera les “cieux ouverts” pour Étienne et la 
vision du “Fils de l’homme debout à la droite de Dieu” (Actes 
7,56-60): “Ayant entendu que les persécutés à cause du Seigneur 
seraient dans le Royaume des cieux, il vit l’objet de son attente, 
dans le moment même où il subissait la persécution . .. Que pou- 
vait-il y avoir de plus bienheureux que d’être persécuté pour le 
Seigneur, puisque l’on a comme compagnon d'épreuves, le président 
des jeux (&yovoOétnv) lui-méme?”,!98 

Plus précisément encore, dans deux beaux développements, le 
Christ apparaît comme la récompense méme. Dans la IV? Homélie, 
après avoir avancé que la vertu même rassasiera les “affamés de jus- 
tice”, Grégoire ajoute: “Et s’il faut parler de manière plus hardie 
encore, il me semble peut-être que par la parole de vertu et de jus- 
tice, le Seigneur se propose lui-même à l’appétit de ceux qui écoutent, 
lui qui s’est fait pour nous ‘sagesse de Dieu, Justice, sanctification, 
rédemption’ (1 Cor 1,30), ‘pain descendu du ciel’ (Jn 6,50), ‘eau vive’ 
(Jn 4,10)... C'est bien là, à mon avis, que réside la véritable vertu, 
le bien exempt de tout mal qui envahit l’esprit de ceux qui cherchent 
le Bien suprême, Dieu lui-même, le Verbe, la vertu qui ‘recouvre 
les deux’ selon le mot d'Habacuc (Hab 3,3)”.'” Dans la VII Homélie, 
la perspective eschatologique est plus marquée. La virtuosité rhéto- 
rique de ce finale ne doit pas en masquer le sens profond: “‘Courons 
pour que nous saisissions’ (Phil 3,14). Qu'est-ce qui est saisi? Quelle 
est la récompense? Quelle est la couronne? Il me semble que chaque 
objet de notre espérance n'est rien d'autre que le Seigneur lui-méme. 


95 Ib. 7 (159,14-15). 

oe Tb. 92,17-18 et 94,14-15. 
Tb. 1 (89,23); 2 (93,1-6). 
35 Tb. 7 (165,17-166,6). 

199 Tb. 122. 
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Car il est tout ensemble le président des jeux et la couronne des 
vainqueurs (2 Tim 4,8; Apoc 6,2); c’est lui qui partage l’héritage, 
c’est lui le bon héritage (Col 1,12); c’est lui la bonne part (Lc 10,42), 
c'est lui qui t'accorde ta part; c’est lui qui enrichit, c'est lui la richesse 
(Eph 1,18), celui qui montre le trésor, et le trésor; c’est lui qui 
t’amène à désirer la belle perle (cf. Mt 13,44—46) et qui se propose 
à l'achat pour toi, si tu fais un beau commerce” °° 

Dans la Vie de Moïse, à propos du “creux du rocher" où se tient 
Moïse, dans sa vision des “arrières de Dieu” (Ex 33,22), Grégoire 
proposera une définition semblable de la récompense: c'est la méme 
réalité qui est nommée ici ‘creux du rocher', en d'autres passages, 
'paradis de délices (Gen 3,23), 'tabernacle éternel' (Lc 16,9), 
‘demeure auprès du Père’ (Jn 14,2), ‘sein du Patriarche’ (Lc 16,22), 
‘terre des vivants’ (Ps 26,13), ‘eau du repos’ (Ps 22,2), ‘Jérusalem 
d’en-haut’ (Gal 4,26), ‘Royaume des cieux’ (Mt 5,3.10 ...), ‘récom- 
pense de l’élection’ (Phil 3,14), ‘couronne de grâces’ (Prov 1,9), ‘cou- 
ronne de délices’ (Prov 4,9), ‘couronne de beauté’ (Is 62,3), ‘tous 
puissante” (Ps 60,4), ‘joie du festin’ (cf. Mt 22), ‘session auprès de 
Dieu’ (Apoc 3,21), trône de jugement’ (Ps 88,14), ‘lieu renommé” (Is 
56,5), “tabernacle secret’ (Ps 26,5)... L'entrée de Moïse dans le 
rocher signifie la même chose que toutes ces expressions. Puisqu’on 
eflet le Christ est appelé par Paul ‘rocher’ (1 Cor 10,4), et que c’est 
dans le Christ que nous croyons que sont contenus tous les biens 
espérés (cf. 1 Cor 10,4), lui en qui nous croyons que sont tous les 
trésors des biens, celui qui est en quelque bien, celui-là est forcé- 
ment dans le Christ qui contient tout bien”?! 

On reviendra ici sur le titre donné à cet exposé. Il est légitime 
de parler de perspectives eschatologiques dans les Homéhes sur les Béatitudes. 
Le motif de l’espérance, de l’attente, est ici fondamental. Les Béatitudes 
sont promesses d'avenir: “En peu de mots, rappelle Grégoire, la voix 
du Seigneur nous y enseigne tant de choses portant sur le futur"??? 
Elles annoncent un salaire (110066), une rétribution, une récompense, 
le prix d'un combat, la moisson après les semailles, ajoute-t-il: *Ainsi 
la tribulation, écrit-il dans la VIIP Homélie, est la fleur des fruits 


200 Tb. 170,6-16. 

201 La vita di Mose II 247-248, éd. M. Simonetti, Fondazione Lorenzo Valla, 
Mondadori éd. 1984, 208-211. 

22 5 (GNO VII/II 136,19-21). 
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attendus. Cueillons donc aussi la fleur à cause du fruit”,? plus 
abstraitement, un terme, un but est ici proposé. Il y a en ces homé- 
lies une dialectique de l’ici-bas vécu pour atteindre l’au-delà espéré. 
Ainsi dans la II° Homélie, l’affliction de la vie présente est gage 
nécessaire de la joie future." Cette dialectique est soutenue par les 
métaphores de l'échange," et même du commerce, de l'achat, comme 
au marché.?? Thèmes et métaphores exploitent, parfois explicite- 
ment, l'Écriture, comme les paraboles du trésor et de la perle en 
Mt 13,44-46. 

De cette orientation eschatologique témoignent particulièrement 
les exégèses du Royaume des cieux et de la terre promise en héri- 
tage dans la I° et la II° Homélie, la double évocation du Jugement 
dernier dans la V° Homélie, le problème exégétique posé dans la 
VIIP Homélie par le rapport entre Mt 5,3-12 et Mt 25,31-46, les 
allusions à la Géhenne dans la III? et la VI° Homélie, et l’exégèse 
de l’ogdoade, symbole de la résurrection-restauration dans l’homélie 
sur la huitième Béatitude.?" 

On a cependant choisi à dessein le terme de perspectives eschato- 
logiques. En effet la Fin des temps n'est pas l’orientation exclusive 
de ces homélies. | 

On a parfois l’impression que Grégoire évoque de façon plus large 
le temps de l'aprés-mort, comme il le fait dans le De mortuis ou dans le 
développement du De anima et resurrectione sur l’Hadès.?® Ainsi, dans 
le finale de la VIIP Homélie: “Celui qui quitte ce séjour réside dans 
les palais célestes. Il y a deux éléments dans la création des êtres 
qui ont été partagés pour l’existence de la nature raisonnable, la 
terre et le ciel. Le lieu de ceux qui ont obtenu la vie dans la chair, 
c’est la terre, le ciel est le lieu des êtres incorporels. Or il faut bien 
que notre vie soit située quelque part. Si nous ne sommes pas per- 
sécutés loin de la terre, nous demeurerons de toutes façons sur terre. 
Si nous sommes repoussés d’ici-bas, nous partirons vers le séjour du 


203 Ib. 170,3-4. 

24 Tb. 108-109. 

5 Ib. 1 (88,16-17.27.28). 

206 b. 8 (170,15-18). 

207 Tb. 161,9-162,3. Pour le symbolisme de l'ogdoade dans la tradition orientale, 
cf. J. DANIÉLou, Bible et Liturgie, Paris 1951, 354-372; R. Staats, Ogdoas als ein 
Symbol für die Auferstehung: VigChr 26 (1972) 29-32. 

208 PG 46, 68 A s. 
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ciel”. Dans la III° Homélie, on trouve de méme simplement oppo- 
sées vie d'ici-bas dans sa brièveté et autre vie dans l'extension infinie 
de sa consolation.?? Grégoire se contente méme parfois de l'expres- 
sion “ce qui vient après cela"?! 

Mais surtout la considération du présent apparait dans chacune 
des homélies.?!? Et elle prédomine dans certaines, la IV? sur “les 
affamés de justice" (Mt 5,6), la VI? sur “les coeurs purs" (Mt 5,8), 
la VIP sur “les artisans de paix" (Mt 5,9). La justice, la paix, sont 
déjà béatitude, ici et maintenant. Grégoire a conscience de ce para- 
doxe qu'il sait exprimer avec éclat: “Si tu es artisan de paix, écrit- 
il, tu seras couronné de la gráce de l'adoption. Il me semble que la 
táche pour laquelle on promet un si grand salaire promet elle-méme 
un second don" — la jouissance de la paix. Et il poursuit plus loin: 
"Celui qui donne la récompense, si l'on se tient à l'écart de ce mal 
qu'est la guerre, offre deux dons, le premier don, c'est le prix (Éro- 
Aov), le second, c'est l'épreuve (&0Aoc) elle-même”? C’est dans la 
IV” Homélie que Grégoire, à propos de la justice, mène l'analyse 
temporelle et psychologique la plus approfondie. À la différence du 
plaisir, "seul le zéle de la vertu advenu en nous est quelque chose de 
stable et de substantiel". On y trouve *une joie profonde, constante, 
coextensive à tout l'espace de la vie". “L’acquisition de la vertu chez 
ceux en qui elle s'est une fois pour toutes fermement installée, n'est 
pas mesurée par le temps, ni limitée par la satiété, mais elle pro- 
cure toujours à ceux qui vivent selon elle, la sensation pure, neuve, 
épanouie, de ses biens propres. Aussi à ceux qui en ont faim, le 
verbe divin promet le rassasiement, avivant l’appetit (öpe&ıv) par la 
satiété, au lieu de l'émousser". “La nature de ce bien est telle qu'elle 
n'apporte pas la douceur à celui qui en jouit seulement dans le pré- 
sent, mais produit la joie dans toutes les parties du temps. En effet 
le souvenir des actions droitement accomplies réjouit celui qui les a 
accomplies droitement, tout comme la vie présente quand elle est 
menée dans la vertu et l'attente de la rétribution qui, à mon sens, 
n'est autre que la vertu méme, œuvre de ceux qui l'accomplissent 
droitement et récompense des actions menées droitement. Et s'il faut 
parler de manière plus hardie encore, il me semble peut-être que 


29 GNO VII/II 169,17-25. 

210 Tb, 108,26-109,15. 

?! Ib. 6 (147,23). 

22 Tb. 1 (89,3-5); 2 (97,10-13); 3 (100-101); 5 (127,16-17) 8 (165-166). 
213 Ib. 7 (153). 
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par la parole de vertu et de justice, le Seigneur se propose lui-même 
à l'appéüt de ceux qui écoutent”.?!* 

Dans ce passage glissant continument vers le présent, on recon- 
naît la place majeure que tient dans la pensée de Grégoire l’escha- 
tologie inaugurée. Il y a pour lui une continuité fondamentale de la 
vie d’ici-bas du chrétien à l’après-mort et à l’éternelle béatitude des 
justes après le Jugement. Et en cela, à sa façon, avec sa volonté 
d’interiorisation propre, ne demeure-t-ıl pas fidèle à cette tension 
entre “déjà là” et “pas encore” qui est au cœur des Béatitudes comme 
des Paraboles du Royaume? 


214 Ib. 121,21-122,3. 


GREGORS SECHSTE REDE VON DEN SELIGKEITEN 
UND DAS PROBLEM DER GOTTESSCHAU IN DER 
SYRISCHEN MYSTIK 


Peter Bruns 


I. Die Erkennbarkeit Gottes — IL. Die mystische Gottesschau — II. Die Gregor- 
Rezeption in der syrischen Mystik — A. Die mystische Gottesschau — B. Frömmigkeit 
des Herzens — C. Das Spiegelgleichnis — D. Die mystische Gotteserkenntnis im 
Spiegel der theologischen Kritik 


Gregor von Nyssa gehórt wie sein Namensvetter von Nazianz zu 
Jenen griechischen Autoren, die auch in der syrischen Kirche über 
die konfessionellen Grenzen der christologischen Streitigkeiten hin- 
weg kanonisches Ansehen! genießen. Auch wenn sein literarischer 
Ruhm hinter dem des Nazianzeners bei den Syrern verblaßt und 
die Hagiographie der Orientalen ihr Interesse mehr dem Thauma- 
turgen Gregor” zuwendet, so findet der Nyssener ebenso wie sein 
Bruder Basilius immer wieder löbliche Erwähnung.” Daß Gregor um- 
gekehrt ein Enkomion auf den hl. Ephräm* untergeschoben werden 
konnte, bestätigt die Wechselbeziehungen zwischen griechischer und 
syrischer Literatur auf frappante Weise. Die arabisch-nestorianische 
Chronik von Seer? hebt vom literarischen Schaffen des Nysseners 
im einzelnen seine antiarianischen Schriften,‘ den Kommentar zum 


! Dies zeigt der Blick in die umfangreiche Manuskriptüberlieferung Gregors, vgl. 
dazu A. BAUMSTARK, Geschichte der syrischen Literatur, Bonn 1922 = Berlin 1968, 
79 f, 347. 

? Vgl. BAuMsTARK (Anm. 1) 76. Zur syrischen Überlieferung Gregors des Thauma- 
turgen vgl. P. DE LAGARDE, Analecta Syriaca, Berlin 1858 = Osnabrück 1967, 31-67 
[syr. Text]. Die nestorianische Kirchengeschichte des Barhadbeschabba (h.e. 12) 
erwähnt den Nyssener nur kurz, wáhrend sie dem Thaumaturgen ein ganzes Kapitel 
widmet (PO 22,2,244—270). 

3 Vgl. M. Breypy, Vestiges méconnus des Pères Cappadociens en syriaque: ParOr 
11 (1983) 349-362; 12 (1984/85) 239-251. 

* Vgl. BAuMsrARK (Anm. 1) 34, 356. 

? Vgl. Chron. v. Seert 48: *Er (Gregor von Nyssa) kommentierte die Weisung 
unseres Herrn über die Demut und die weiteren Tugenden, die zum (Gottes-)Reich 
führen" (PO 5,2,271). 

6 Vgl. M. PARMENTIER, À Syriac Commentary on Gregory of Nyssa's Contra 
Eunomium: Bijdr. 49 (1988) 2-17; pers., Fragments of Gregory of Nyssa's Contra 
Eunomium in Syriac translation: L.F. MarEo-SEco/]J.L. Bastero (eds.), El “Contra 
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Hohenlied’ und zum Paternoster, ferner Traktate über die Erschaffung 
des Menschen? sowie über die Seele und die Auferstehung!” und 
schließlich den Kommentar zu den Seligpreisungen!! eigens hervor. 
Diese Titel scheinen wohl noch im 11. Jh. in jeder umfangreicheren 
nestorianischen Klosterbibliothek vorhanden gewesen zu sein. Die 
uns vorliegenden syrischen Gregor-Ubersetzungen” fallen jedoch über- 
wiegend ins 6. Jh., in eine Phase also, in der sich die syrische Literatur 
massiv hellenisierte und nicht nur Aristoteles,? sondern auch die Kap- 
padozier als die drei griechisch-christlichen Klassiker zu rezipieren 
begann. Einen weiteren Aufschwung erlebte die griechisch-syrische 
Übersetzungsliteratur zu Beginn des 9. Jh. Neben den Predigten des 
Johannes Chrysostomus sind es vor allem Texte der drei großen 
Kappadozier, die in der Nachfolge der traditionellen Übersetzungen 
des Jakob von Edessa noch einmal überarbeitet werden." 

Der unmittelbare Einfluß Gregors auf die syrische Mystik’ ist erst 
in der jüngeren Zeit erkannt worden. Neben Evagrius, Ps-Macarius und 
Ps-Dionysius zählt Gregor zu den tragenden Säulen des geistlichen 


Eunomium I” en la producción literaria de Gregorio de Nisa. VI Coloquio 
Internacional sobre Gregorio de Nisa, Pamplona 1988, 421-430; DERS., Gregory of 
Nyssa's De differentia. essentiae. et hypostaseos (CPG 3196) in Syriac Translation: H.R. 
DrosneR/Ch. Krock (eds.), Studien zu Gregor von Nyssa und der christlichen 
Spätantike, Leiden 1990, 17-55. 

^ C. Turano, La versione siriaca del discorsi sul Cantico dei Cantici di Gregorio 
di Nissa. Discorso XIII (gr. XII), Parte 1 [testo siriaco], Rom 1986; pers., La ver- 
sione siriaca dei discorsi sul Cantico dei Cantici: SROC 11 (1988) 63-80, 143-162. 

8 Vgl. M. LucioLi Campi, La versione siriaca del “De Oratione Dominica” di 
Gregorio di Nissa I-II, Rom 1972. 

? Vgl. A. Bonanni, La versione siriaca del “De opificio hominis" di Gregorio di 
Nissa. Cap. XXIII (gr. XII) SROC 10 (1987) 149-170; T. CLEMENTONI, La ver- 
sione siriaca del “De opificio hominis" di Gregorio di Nissa. Cap. XIII et XIV: 
SROC 5 (1982) 81-102.157-172; M.R. DeL Dro, La versione siriaca del “De 
opificio hominis” di Gregorio di Nissa. Cap. XIV: SROC 6 (1983) 39-59. 181-196; 
F. Grassi, La versione siriaca del “De opificio hominis” di Gregorio di Nissa. Cap. 
IX-XI: SROC 7 (1984) 25-50, 191-206. 

"TA van Roey, Le De anima et resurrectione de s. Grégoire de Nysse dans la 
littérature syriaque: OLoP 12 (1981) 203-213. 

!! Vgl. M. LucıoLı Campi, La versione siriaca del Commento alle Beatitudini di 
Gregorio di Nissa, Rom 1976 [war mir trotz Fernleihbestellung nicht zugänglich]. 

l? M. PARMENTIER, Syriac translation of Gregory of Nyssa: OLoP 20 (1989) 
143-193; DERS., Syriac translations of Gregory of Nyssa: StPatr 22 (1989) 60-64. 

5 Vgl. A. BAUMSTARK, Aristoteles bei den Syrern vom 5. bis 8. Jahrhundert, 
Leipzig 1900 — Aalen 1975. 

4 Vgl. BAuMsTARK (Anm. 1) 261-263, zu Gregor von Nyssa bes. 263. 

5 Vgl. R. BEurav, La Lumière sans forme. Introduction à l'étude de la mysti- 
que chrétienne syro-orientale, Chevetogne 1987, 126-158. 
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Lebens der syrischen Mystiker." Der Arzt und Mönch Simon von 
Taibutheh! — er wirkte unter Katholikos Henanischo (+ 699/700) im 
Zweistromland — zitiert den Nyssener ebenso selbstverständlich wie 
Dadischo von Beth Qatraje (2. Hälfte des 7. Jh.).? Am nachhaltig- 
sten dürfte Gregor jedoch, wie noch zu zeigen sein wird, Johannes 
von Dalyatha und Joseph den Seher” beeinflußt haben. Im Folgenden 
sollen daher einige markante Gedanken Gregors aus seinem 
Kommentar zu den Seligkeiten? herausgestellt und ihre Wirkung in 
der syrischen Mystik nachgezeichnet werden. 


I. Die ERKENNBARKEIT GOTTES?! 


Gregor geht in seiner sechsten Rede von einem scheinbaren Wider- 
spruch” in der Heiligen Schrift aus. Einerseits ist es nach dem Zeugnis 
des Mose und der Apostel (Ex 33,20; Joh 1,18; 1 Tim 6,16) unmög- 
lich, Gott zu schauen, andererseits wird ebendiese Unmöglichkeit 
in der Bergpredigt (Mt 5,8) denen verheißen, die ein reines Herz 
haben. Der Widerspruch löst sich nun dadurch auf, daß wir Gott 
zwar nicht in seinem innersten Wesen, wohl aber in seinen Werken 


'© Ausgabe [Text in Faksimile mit engl. Ubers.] der einschlägigen syr. Mystiker 
bei A. Mincana, Early Christian Mystics (= WoodSt 7), Cambrigde 1934. 

7 Simon erhielt seinen Beinamen (“Von Seiner Gnade") entweder vom Titel 
eines verlorenen medizinischen Werkes oder, was wohl wahrscheinlicher ist, von 
seiner monastischen Begnadung (so Barhebr., chr. eccl. 2,139). Neben einem Werk 
über die Heilkunde werden ihm noch weitere aszetische Schriften über den “Lebens- 
wandel” und über “Die Einweihung der Mönchszelle” zugeschrieben, die z.T. noch 
nicht ediert sind, vgl. Baumstark (Anm. 1) 209 f [syr.Hss.]; Mincana (Anm. 16) 
1-69 [engl.Ubers.]; 281-320 [syr.Text]; A. Rucker, Aus dem mystischen Schrift- 
tum: Morgenland 28 (1936) 38-54 [dt.Übers. in Auszügen]; BEULAv (Anm. 15) 103- 
105, 202-206. 

18 Dadischo verfaBte einen Kommentar zu Isaias aus der Sketis sowie zum 
“Paradies der Väter” des ‘Enanischo. Aus seiner Feder stammt ein Sermo de solitu- 
dine sowie ein weiterer Traktat, der bisher Philoxenus von Mabbug zugesprochen 
wurde, und in arabischer und äthiopischer Sprache überkommen ist. Môglicherweise 
sind ihm auch noch die exhortationes ad monachos zuzusprechen. Erhalten ist ferner 
ein Brief an Abkosch über die Seelenruhe. Vgl. MINGANA (Anm. 16) 201-247, 76- 
143; R. DRAGueT (CSCO 326/327) [T/frz.U]; A. GuiuLAUMONT/M. ALBERT, Lettre 
de D.: Mém. A.J. FESTUGIÈRE, Genf 1984, 235—245. 

!? Vgl. dazu BEurav (Anm. 15) 126 f. 

20 Zitiert wird nach J.F. CALLAHAN (ed.), Gregorius Nyssenus. De Beatitudinibus (= GNO 
VII/2), Leiden-New York-Köln 1992. 

? Vgl. zum Ganzen E.v. IVANKA, Plato Christianus. Übernahme und Umgestaltung 
des Platonismus durch die Väter, Einsiedeln 1964, 149-185. 

2 Vgl. GNO VII/2, 137. 
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und in seiner Güte, mit der er an uns handelt, erkennen können.” 
Dahinter steht der Gedanke, daß alles Geistige und Immaterielle nur 
durch seine Wirkung im sinnlich Wahrnehmbaren erkannt werden 
kann. Eine solche Einsicht kann nicht mehr vermitteln, als daß etwas 
da ist, das im Materiellen wirkt, auch daß es verschieden ıst vom 
Sichtbaren, nicht aber, was es in seinem eigenen Wesen nach ist. 
An anderer Stelle, im Kommentar zum Hohenlied (Cant 1,2) führt 
Gregor ein anschauliches Bild an, wenn er sagt, der Name Gottes 
gleiche dem ausgeschütteten Salböl, d.h. wir nehmen gleichsam den 
Wohlgeruch Gottes in seiner Schöpfung wahr, wir können aus dem 
Duft, der am irdenen Gefäß haften geblieben ist, nur recht unvoll- 
kommen auf den unvergleichlich höheren Wohlgeruch des sich ver- 
flüchtigenden Salböls selbst schließen. Die Namen, mit denen wir 
Gottes Wesen bezeichnen, sind von den Eigenschaften Gottes genom- 
men, die wir aus der Schöpfung erschlossen haben, es sind gleich- 
sam Tropfen, die am Gefäß hängen geblieben sind und uns einen 
unvollkommenen Eindruck von der ursprünglichen Fülle vermitteln. 
So beschränkt sich unsere Erkenntnis Gottes auf das, was von seiner 
göttlichen Seinsfülle bis zu uns hinunterwirkt und was von seinem 
unbegreiflichen Wesen in der geschaffenen Welt begreiflich wird. 

Der Grund hierfür ist in der Endlichkeit der menschlichen, der 
kreatürlichen Natur zu suchen. Jedes Geschöpf ist an Raum und Zeit 
gebunden, im Gegensatz zu Gott besitzt es das Sein nicht aus sich, 
sondern nur graduell, hat in größerem oder geringerem Maße Anteil 
am ungeschaflenen Sein Gottes. Darum gleitet unser menschliches 
Denken von der Unbegreiflichkeit des göttlichen Wesens ab wie der 
Fuß von einem abschüssigen Fels.”* Menschliche Gedanken und 
Begriffe, die auf unvollkommene Weise das an sich Unbegreifliche 
nachzubilden trachten, greifen zu kurz, wenn sie das fassen wollen, 
was über jeden Gedanken erhaben ist: 


Die göttliche Natur ist, was immer sie für sich selbst sein mag, wesens- 
mäßig über jede Fassungskraft erhaben, jeglicher Denkkraft unerreich- 
bar und unzugänglich, und es ist den Menschen keine Möglichkeit zur 
Einsicht in das Unbegreifliche ausfindig gemacht, noch ist ein Weg 
ersonnen, Unerklärliches begreiflich zu machen. Deshalb nennt auch 
der große Apostel die Wege (Gottes) unerforschlich (aveöıyvıaotovg), 
indem er durch das Wort zu erkennen gibt, daß jener Weg, der zur 
Erkenntnis des göttlichen Wesens führt, durch vernünftige Berechnungen 


3 Vgl. GNO VII/2, 141. 
# Vgl. GNO VII/2, 136 f. 
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nicht beschritten werden kann, da ja noch keiner von denen, die vor- 
ausgegangen sind, das Leben mit einer Spur (ixvog) gekennzeichnet hat 
durch die Erkenntnis dessen, was über die Erkenntnis erhaben ist.” 


Gott ist jenseits aller Namen und Begriffe unerreichbar, undenkbar 
und daher unaussprechbar. Alle Namen, die wir ihm auf Grund seiner 
Werke in der Schöpfung beilegen, erreichen nicht sein Wesen. Gott 
erkennen heißt begreifen, daß er unbegreiflich ist. Dies erscheint wie 
ein völliger Verzicht auf begriffliches und formgebundenes Denken” 
in der Gotteslehre des Nysseners — gerade diese “Formlosigkeit” ver- 
bindet Gregor mit dem “formlosen” Licht der mystischen Gotteser- 
kenntnis der Nestorianer —, doch kann unser Erkennen und Denken 
sehr wohl von den sichtbaren Wirksamkeiten des unsichtbaren Gottes 
in seiner Schöpfung auf die Beschaflenheit der Wirkursache zurück- 
schließen. Die in der Bergpredigt verheißene beseligende Gottesschau 
greift über die natürliche, rationale Gotteserkenntnis, welche auch 
dem Weisen dieser Welt zugänglich ist, hinaus." Wenn Gregor die 
Unzugänglichkeit der rationalen Gotteserkenntnis derart herausstellt, 
dann tut er dies, weil er daneben noch eine Art der Gottesschau 
kennt, die ihn mit der gesamten mystischen Tradition verbindet. 


II. DIE MYSTISCHE GOTTESSCHAU® 


Gregors Weg zur mystischen Gottesschau beinhaltet die Abkehr der 
Seele von allen Äußerlichkeiten und ihre Einkehr in sich selbst, das 
Ablegen aller bildlichen und begrifflichen Erkenntnis und die Reinigung 
der Seele von allem Fremden, was nicht sie selbst ist, die Freilegung 
ihres eigenen, innersten Wesenskerns. Der Seligpreisung Christi wohnt 
ein doppelter Sinn inne: sie zielt zum einen auf die Erkenntnis der 
einen weltüberlegenen Natur Gottes und schließt zweitens die ethi- 
sche Forderung ein, daß sıch die Seele durch innere Läuterung immer 


5 GNO VII/2, 140,15-26. 

2è Vgl. IVANKA (Anm. 21) 160. 

? “Denn der Natur nach Unsichtbare wird sichtbar in seinen Wirkweisen (évepyeias), 
wobei er in den ihn umgebenden Eigentümlichkeiten geschaut wird. Aber nicht 
allein darauf zielt der Gedanke der Seligpreisung, daß man aus einer gewissen 
Wirkweise auf die Beschaffenheit des Wirkenden schlieDen kann, denn auch den 
Weisen dieser Welt würde gleichfalls durch die Wohlgeordnetheit der Welt die 
Erkenntnis der sie überragenden Weisheit und Macht zuteil.” (GNO VII/2, 
141,25-142,6). 

^ Vgl. dazu M. VıLLer/K. Ranner, Gregor von Nyssa der “Vater der Mystik": 
K. RAHNER, Aszese und Mystik in der Väterzeit, Freiburg 1939 = 1989, 133-145. 
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mehr mit der Gottheit verbinde.2 Das göttliche Gut, das die Seele 
anstrebt ıst aber nicht außerhalb ıhrer Natur, trıtt ihr auch nicht als 
äußerlicher Gegenstand wie etwa andere Gegenstände gegenüber, 
sondern ist ihr zutiefst innerlich, wenngleich verborgen und durch 
den Schmutz der Sünde entstellt: 


Denn selig sind, die ein reines Herz haben, weil sie Gott schauen wer- 
den. Denn nicht wird, scheint mir, Gott wie ein gegenüber liegendes 
Bild (avtınpoownov Béaua) demjenigen vorgestellt, dessen Seelenauge 
gereinigt ist, sondern dieses großartige Wort gibt uns zu verstehen, was 
der Logos auch anderen gegenüber noch unverhüllter dargestellt hat, 
indem er sagte, daß das Reich Gottes in uns sei (Lk 17,21), damit wir 
belehrt würden, daß der, welcher sein Herz von jeglicher leidenschaft- 
lichen Regung reinigt, in seiner eigenen Schönheit das Bild der gött- 
lichen Natur erblickt.” 


Die Läuterung der Seele, notwendige Voraussetzung zur Gottesschau, 
ihre Hinwendung zu Gott führt nur über den Weg einer inneren 
Bekehrung. Die Seele, die zu Gott hinstrebt, verläßt ihr gegenwär- 
tiges sündiges Dasein und wendet sich ins Innere, welches sie einer 
Läuterung von allen niedrigen Leidenschaften unterzieht. Diese innere 
Läuterung ist aber nichts anderes als das Ablegen alles Fremden, 
Gottwidrigen und die Freilegung des göttlichen Ebenbildes. Die von 
Gregor bemühten Bilder und Gleichnisse sind traditionell und in der 
Vaterliteratur®! weit verbreitet: Die Seele als Spiegel Gottes, der sein 
Bild nur aufnimmt, wenn er selbst rein und blank poliert ist. Oder 
die Seele als geistiges Auge, das Gott nur dann erblickt, wenn es 
ungetrübt ist, sprich sich von Sünden reinigt und dem Schöpfer 
zuwendet. Gotteserkenntnis meint eine Art geistiges Gesicht, das 
durch innere Läuterung zuerst erworben sein will, die Sünde hinge- 
gen nichts anderes als das Verschließen der Augen des Geistes vor 
dem inwendigen göttlichen Glanz. Wenn aber die Seele von allen 
Leidenschaften gereinigt ist, dann geht ihr in ihrem innersten Grunde 
Gott selber auf und wird ihr ansichtig, gleich wie die Sonne ihre 
Strahlen im Spiegel bricht und abmildert.” 

Die Voraussetzung dieses Gedankenganges ist freilich, daß der 
Seele die Gottesschau irgendwie natürlich ist und daß im Akt der 


2 Vgl. GNO VII/2, 145. 
9 Ebd. 142,15-22. 

3! Vgl. ebd. 143. 

? Vgl. ebd. 
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Introversion und Läuterung ihre ursprüngliche Natur, die Gottähn- 
lichkeit, wiederhergestellt wird: 


Wie dies am Stahl zu geschehen pflegt, wenn er durch den Wetzstein 
vom Rost befreit wird, der ihn zuvor geschwärzt hat, in die Strahlen 
der Sonne gehalten, Licht und Glanz ausstrômt, so wird auch der 
Innere Mensch, den der Herr Herz nennt, wenn er den rostigen 
Schmutz, der sich durch üble Unreinheit an seiner Gestalt gebildet 
hat, wieder die Ahnlichkeit mit seinem Urbild erlangen und gut sein. 
Denn was dem Guten ähnlich ist, ist gewiß gut.” 


So ist die Gottähnlichkeit bei Gregor einerseits in der Natur der 
Seele selbst gegeben, andererseits muß sie durch innere Läuterung, 
durch Abwendung vom Rost der Sünde und Hinwendung zu ihrem 
göttlichen Schöpfer wiederhergestellt werden. Diese Läuterung wird 
ferner beschrieben als Loslösung des Willens von allem Widergött- 
lichen und als Bekehrung des menschlichen Willens zu Gott. Wenn 
die Seele nun in sich selbst wendet, dann schaut sie Gott, nicht nur 
weil er wesenhaft in ihr wohnt und in ihrem Wesen ansichtig wird, 
sondern auch deshalb, weil die Reinigung von allem Fremden und 
Sündhaften ihre Gottebenbildlichkeit erst neu konstituiert: 


Wer also sich selbst betrachtet, schaut in sich selbst den Gegenstand 
seiner Sehnsucht und so wird selig, der reinen Herzens ist, da er, auf 
die eigene Reinheit schauend, im reinen Bilde das Urbild sieht.” 


In diesem Sinne trıfft dann auch das Schriftwort zu, daß das Gesuchte 
in uns sel (Lk 17,21) und das, was für die Unreinen unsichtbar ist, 
für die Reinen sichtbar wird. Auch das von Gregor in diesem Zusam- 
menhang angeführte Spiegelgleichnis weist in die gleiche Richtung. 
Wie das menschliche Auge zu schwach ist, direkt in die Sonne zu 
blicken, aber ihren Glanz im Reflex des Spiegels wahrzunehmen ver- 
mag, so kann auch das geistige Auge die Gottheit nicht unmittelbar 
schauen, sondern nur ım reflektierten Schein der Gottähnlichkeit der 
Seele. Gregor legt an dieser Stelle die Betonung nicht auf den 
Läuterungsprozeß der Seele, sondern das Schwergewicht des Gedan- 
kens ruht auf dem erzielten Resultat der Läuterung. Die Reinheit der 
Seele ist nicht nur Mittel und Voraussetzung zur Gottesschau, son- 
dern Gegenstand des Schauens selber, da sie der Ort im Menschen 


3 Ebd. 143,13-20. 
# Vgl. ebd. 146 f. 
5 Ebd. 143,20-23. 
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ist, wo die Gottheit vorzugsweise sichtbar wird. Das Problem der 
unmittelbaren Erkenntnis Gottes reduziert sich für Gregor auf die 
Frage, ob eine solche mittels “Introversion” ın den Seelenkern über- 
haupt móglich ist. Er betrachtet sie schlicht als eine gegebene Erfah- 
rungstatsache, ohne aus seiner Erkenntnislehre eine ausgefeilte Theorie 
der Mystik zu machen. Doch hat Gregor mit seinen Gedanken zur 
“Introversion” und zur “seelischen Läuterung” den christlichen Mysti- 
kern die Themen vorgegeben. 


III. Dir GREGOR-REZEPTION IN DER SYRISCHEN MysTIK 


Es ist nicht ganz leicht, den verschlungenen Pfaden der Gregor- 
Rezeption in der syrischen Mystik zu folgen. Beulay” hat in diesem 
Zusammenhang etwa auf den bei Gregor und Macarius grundgeleg- 
ten Unterschied zwischen amor (ayarn) und dilectio (Epos), wie er auch 
bei den syrischen Mystikern wiederkehrt, hingewiesen. Wir wollen 
uns im Folgenden auf einige wenige Aspekte und Motive der mysti- 
schen Gotteserkenntnis bei den Nestorianern beschränken. Im Gegen- 
satz zu der weitverbreiteten Ansicht, wonach die nestorianische 
Schultheologie stark aristotelisch geprágt sei, was für die Christologie 
des 6. und 7. Jh. sicherlich zutrifft, haben àltere Forscher auf die 
Platon- und Plotinaneignung im Nestorianismus?' hingewiesen, eine 
Entwicklung, die auch für die mystische Bewegung nicht ohne Folgen 
geblieben ist. 


A. Die mystische Gottesschau 


Johannes von Dalyatha,? ein Mystiker des 8. Jh., schreibt in einer 
Homilie über die mystischen Erfahrungen der Seele bei der Gottes- 
schau: 


°° Vgl. BEuLAv (Anm. 15) 128-130. 

? Vgl. dazu R. Arnou, Nestorianisme et Néoplatonisme: l'unité du Christ et 
l'union des “intelligibles”: Gr. 17 (1936) 116-131. 

" Johannes wirkte in der ersten Hälfte des 8. Jh. als Einsiedler in der Nähe von 
Dalyatha. Er war überzeugter Nestorianer, doch trugen ihm seine geistlichen Werke 
auch einigen Ruhm bei den Jakobiten ein. Seine Briefe und mystischen Traktate 
lassen ebenso wie seine Hundertsprüche eine gewisse Nähe zu evagrisch-origenisti- 
schem Gedankengut erkennen. Wegen des Verdachtes auf Sabellianismus und 
Messalianismus in bezug auf die Gottesschau wurden Johannes’ Werke vom nesto- 
rianischen Katholikos-Patriarchen Timotheus I. um 786 feierlich verurteilt. In der 
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Die Seele ist gefangen von der herrlichen Schau und ganz in sie ver- 
sunken, so daß sie nicht die Kraft hat, sich von ihr abzuwenden, und 
angesichts ihrer Bewunderung und Freude nicht weiB, was sie tun soll. 
Ihre Sehkraft wird angezogen vom Staunen’ über die Vision, sie selbst 
verharrt bewegungslos wie ein unverrückbarer Berg. Sie sieht sich ein- 
geschlossen wie in einen Berg von Licht, gewaltige Lichtstróme umge- 
ben sie von allen Seiten, ihr Wesen ist ıhr selbst nicht mehr sichtbar. 
Dieses Hingerissensein ist es, was unsere Väter die ‘Schau der Herrlichkeit 
Gottes’ zu nennen pflegen. Dies ist das Unterpfand der künftigen Welt. 
Aber selbst darin ist noch die Möglichkeit eines Fortschritts gegeben, 
und täglich dringt (der Mystiker) tiefer ein. Niemals kann er sich davon 
lösen, weder er noch die Engel, erst recht nicht in der kommenden 
Welt: sie übertreffen einander ganz und gar und werden unaufhörlich 
und unendlich erhoben. Und je mehr ihnen verliehen ist, in der 
Anschauung der Majestät voranzuschreiten und je mehr sie sich darın 
übertreffen, desto mehr verwandelt sich auch der Anblick ihres Wesens 
in die Gestalt der Herrlichkeit der Majestät, die sie schauen, aufgrund 
ihrer Vereinigung mit ihr.” 


Johannes’ Mystik ist Vereinigungsmystik und hebt besonders auf das 
ekstatische Moment der Gotteserkenntnis ab. Er spricht vom Hingeris- 
sensein, dem raptus (syr. hatıphüthä),* und beruft sich hierfür auf die 
Lehrtradition der Väter, zu denen auch Gregor von Nyssa zu rech- 
nen ist.” Daneben ist noch an Theodor von Mopsuestia, den Kir- 
chenlehrer der Nestorianer, zu denken. Theodor vergleicht in seinen 
katechetischen Homilien den Glaubensakt mit der Sehkraft des 
Auges. Der Glaube schenkt Einsicht in unaussprechliche und unsicht- 
bare Dinge, die nur dem Auge des Geistes faßbar sind. Doch hängt 
die Fassenskraft von der Gesundheit des Auges ab. Theodor bezieht 
sich hier vor allem auf die subjektiven Möglichkeitsbedingungen des 
Glaubenden, die dem Glaubensakt vorausgehen. Unter “Gesundheit 


handschriftlichen Überlieferung sind sie nur sehr schwer gegenüber denen Josephs 
des Sehers und Isaaks von Ninive sowie des Johannes bar Penkaye abzugrenzen. 
Text und frz. Übers. bei R. BEuLAY (PO 39/3) 253-538, vgl. DERS., Enseignement 
spirituel de Jean de Dalyatha, Paris 1990; B.E. CoLLess, Le mystère de Jean de 
Dalyatha: OrSyr 12 (1967) 515-523; Ders., Mysticism of John of Dalyatha: OrChrP 
39 (1973) 83-102. 

3 BEurLAY (Anm. 15) 151 f, hat auf die Rolle des stupor in der Mystik Gregors 
und der Syrer hingewiesen. 

# Unedierter Text in Vat. Syr. 124, fol. 298a, frz. Übers. bei BEuLAY: PO 39/3, 
131. 

# Vgl. hierzu ebd. 151 f. 

# Vgl. hierzu ebd. 130-137, der auf die geistige Verwandtschaft der beiden 
Autoren verweist; zu den geistlichen Vätern allgemein pers. (Anm. 15) 13-15. 

# Vol. hom. 1,9, dt. bei Bruns: FC 17,1,81 f. 
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des Auges” versteht der Bischof vor allem die Reinheit des morali- 
schen Lebenswandels und die Rechtgläubigkeit des einzelnen Chri- 
sten, die zur Erlangung der Gottesschau unbedingt erforderlich sind. 
Der bedeutende nestorianische Mystiker Isaak von Ninive** zitiert aus 
einer heute verlorenen Schrift Theodors sechs Arten theologischer Er- 
kenntnis: die sinnenhafte Gotteserkenntnis (etwa im Dornbusch und 
in der Wolke), die seelische (Jesajas Tempelvision, Ezechiels Thron- 
wagenvision, die geistige Ekstase (so Stephanus und auch Paulus in 
2 Kor 12,2-4), die Prophetie im allgemeinen, die intellektuelle 
Gotteserkenntnis (Kol 1,9) und schließlich die Traumdeutungen. 
Johannes von Dalyatha hebt aber vor allem den ekstatischen 
Charakter seiner mystischen Erkenntnislehre hervor, den er ebenfalls 
den Ausführungen Theodors entnommen haben dürfte. Bemerkenswert 
ist ferner, daß Johannes nicht von einer unmittelbaren Gottesschau 
spricht, auch hierin folgt er der “negativen”, apophatischen Tradition 
Gregors,? wonach wir eben nur die Werke, nicht aber das Wesen 
Gottes wahrnehmen, sondern lediglich von einer “Schau der Herrlich- 
keit Gottes". Nicht die göttliche Natur an sich wird in der Offenbarung 
geschaut, sondern seine Glorie, der alttestamentliche 722. Johannes 
nimmt hier eine Unterscheidung vor, die innerhalb der mystischen 
Tradition der Nestorianer keineswegs selbstverständlich ist. So kann 
etwa Dadischo aus Qatar das eine Mal von der “Schau des Glanzes 
der Herrlichkeit Gottes", ein anderes Mal von der “Schau der gött- 
lichen Natur der gepriesenen Dreifaltigkeit” selbst sprechen. Auf 
den wesentlichen Unterschied zwischen Natur und Glorie hat bereits 
ein Jahrhundert vor Johannes der nestorianische Dogmatiker Babai 


* Isaak von Ninive stammt aus dem Ort Beth Qatraye und wurde durch Katholikos 
Georgius I. (658-680) zum Bischof von Ninive geweiht. Als Mann mystischer 
Innerlichkeit lehnte er die mit dem Amt verbundene Unruhe und Beanspruchung 
ab, verzichtete schlieBlich nach nur fiinf Monaten ganz auf seinen Bischofsstuhl, 
um sich in die Einsamkeit der Wüste Susiana zurückzuziehen. Zuletzt wurde er 
Mönch im Kloster Rabban Sabor. Sein literarischer Nachlaß ist wegen Namensgleich- 
heit mit anderen Autoren (Isaak von Antiochien, Isaak von Amida, Isaak von Edessa) 
nicht immer klar abzugrenzen. Unter seinen Schriften ragen die sieben Bände “Über 
das geistliche Leben” heraus. Ausgabe: P. BEDJAN, De perfectione religiosa, Paris 1909 
[syr.T]; AJ. Wensınck, Mystic Treatises, Amsterdam 1923 [engl.U]; G. BicKELL, 
Ausgewählte Schriften, Kempten 1874, 273-408 [dt.U]; S. Brock (CSCO 554/555) 
[syr.T/engl.U]; PG 86,811-886 [griech.T]; N. THEoTOKIs/I. SPEzIERIS/I. Syrou 
ASKITIKI, Thessaloniki 1977 = Athen 1895 [griech T]. Für unseren Zusammenhang 
vgl. die Ausführungen bei J. Popovirs, Gnoseologie: Theol(A) 38 (1967) 206-225, 
386-407. 

# Vgl. BEuLay (Anm. 15) 322, Anm. 83. 

4 Text in CSCO 144, 117. Übers. in CSCO 145,90; 170. 
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der Große (f nach 628) in seinem syrischen Kommentar zu den 
Centurien des Evagrius hingewiesen. Babai ist es auch, der die gött- 
liche Herrlichkeit mit dem die Gottheit umflieBenden Lichtglanz*’ 
identifiziert, worin ihm Johannes bei der Beschreibung seiner mysti- 
schen Erlebnisse gefolgt. Die Unmöglichkeit, die göttliche Natur sel- 
ber zu schauen, hängt für Babai mit dem Unendlichkeitsbegriff 
zusammen. Die unendliche, raum- und zeitüberragende Natur Gottes 
selbst kann nicht geschaut werden, wohl aber ihr “Ort”, d.h. das Licht, 
in dem sie wohnt.* Der Mystiker Nestorius von Beth Nuhadra (spä- 
tes 8. Jh.) spricht in diesem Zusammenhang auch von einem Schleier, 
der die göttliche Natur den Blicken der Gläubigen entzieht.” 

Eine solche Sicht bleibt nicht ohne Konsequenzen für die Christo- 
logie des Johannes von Dalyatha. Der strenge Dyophysitismus und 
die starke Betonung der göttlichen Transzendenz zeigt sich auch in 
der Christologie, insofern nämlich die Gottheit des Erlösers selbst 
den Augen des Geistes verborgen bleibt. Die Gottheit Christi wırd 
nur gebrochen im Medium der verklärten Menschheit wahrgenom- 
men, wie Johannes in seinem Centurienkommentar herausstellt: 


Wie es nämlich nicht möglich ist, daß sich die Natur des Feuers dem 
leiblichen Gesichtssinn zeigt, vielmehr vermittels eines stofflichen 
Gegenstandes seine Wirkkraft den Augen sichtbar macht, so kann auch 
das geistige Auge die göttliche Natur ohne den anbetungswürdigen 
Tempel der Menschheit unseres Herrn nicht schauen... Denn, von 
ihr ausgehend, erschienen die wesenhaften Strahlen in allen Intelligen- 
zen, die als Geistwesen geheiligt worden sind, wie die Sonnenstrahlen 
erschienen sind, indem sie aus der Scheibe, die wir sehen, hervorge- 
hen, zum Nutzen der stofflichen Wirklichkeit dieser Welt.’ 


Die Gottesschau ist nach Johannes eigentlich dem Leben im kom- 
menden Äon vorbehalten, doch kann sie schon in diesem antizipiert 
werden. Dies ist auch die Ansicht von Joseph dem Seher” (7. Jh.), 
der die Gottesschau in dieser wie der kommenden Welt christolo- 
gisch vermittelt wissen will. Freilich ist zu bedenken, daß nicht die 
Menschheit Christi an sich gleichsam das materielle Substrat für die 
übernatürliche Gottesschau liefert, sondern nur die durch das Tabor- 
licht verklärte Menschheit des Erlösers: 


* Vgl. dazu W. FRANKENBERG, Evagrius Ponticus, Berlin 1912, 328. 

*8 Vgl. dazu FRANKENBERG (Anm. 47) 340. 

* Vgl. dazu BEuLAY (Anm. 15) 221 f. 

50 Text in Harv. syr. 30, fol. 31a, col. 1; frz. Übers. bei BEULAY (Anm. 15) 189. 

5! Vgl. ebd. und pers., Des centuries de Joseph Hazzaya retrouvées?: ParOr 3 
(1972) 5-44. 
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Von den Lichtstrahlen, die wir bisweilen im Inneren unserer Seele 
schauen, sagen gewisse Väter, daß sie die Herrlichkeit unseres Herrn 
seien, ebenjene Herrlichkeit, die er auf dem Berge seine heiligen Apostel 
schauen ließ. Selig, wer gewürdigt wurde, dies zu schauen!” 


B. Frömmigkeit des Herzens 


Man hat die nestorianische Frömmigkeit nicht zu Unrecht als eine 
Mystik des Herzens? bezeichnet. Bei Gregor von Nyssa ermöglicht 
die Reinheit des Herzens die Schau des göttlichen Urbildes im irdi- 
schen Abbild. Ähnlich ist das Innere der Seele auch für die nesto- 
rianischen Mystiker der Ort, wo die Herrlichkeit Gottes am hellsten 
aufleuchtet. Daher muß alle Gottsuche notwendigerweise in der Seele 
beginnen. Für diese These stützt sich Johannes von Dalyatha nicht 
nur auf Gregor von Nyssa, sondern vor allem auf Ps-Macarius und 
seine Vorstellung vom Gottesglanz im Herzen"? sowie auch auf 
Evagrius‘ Betrachtung Gottes im menschlichen Intellekt.” Für Johannes 
verlangt die Gottesschau zum einen die ständige Einkehr bei sich 
selbst und zum anderen auch die Selbsttranszendenz der gläubigen 
Seele.” Einkehr bedeutet in der Sprache des syrischen Macarius 
Aszese, Läuterung, ständiges Arbeiten am eigenen Selbst. Die Seele 
des Aszeten gleicht dem Acker, der beizeiten gepflügt und bestellt 
werden muß, um die geistliche Saat empfangen zu können. Der 
Gnadentau schenkt geistliches Wachstum, während die Arbeit des 
Aszeten darın besteht, durch Buße das Unkraut der Sünde heraus- 
zureißen. In einem anderen Bild spricht der syrischen Kirchenvater 
Aphrahat von einer “Beschneidung des Herzens” (dem. 11,12), die 
der Taufe mit Feuer und Geist vorausgeht. 

Die nestorianischen Mystiker haben im Anschluß an Ps-Macarius 
eine ausgeprägte Terminologie entwickelt, wenn sie auf das Verhältnis 
von Herz und Intellekt zu sprechen kommen.” In der syrischen 
Anthropologie und Erkenntnislehre ist das Herz der Sitz des Denkens 
(ryáná) diesem erneuerten Denken wird nach Ansicht des Simon 


> Vgl. BEuLAY (Anm. 15) 189. 

93 Vgl. ebd. 42-48. 

> Zum syr. Macarius vgl. ebd. 45 f. 
> Zu Evagrius s. auch ebd. 20. 

% Vgl. ebd. 137 f. 

` Vgl. ebd. 45-48. 
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von Taibutheh” das Bildnis Christi eingepragt. Dieser Vorgang wie- 
derum fällt zusammen mit der Einwohnung des Heiligen Geistes und 
ist sachlich identisch mit der bereits erwähnten “Beschneidung des 
Herzens". Dadischo nennt den menschlichen Verstand (mad'á) auch 
die “Augen des Herzens”, mit denen wır, sofern sie gereinigt sind 
und die nötige Sehkraft haben, den König Christus in seiner Glorie 
erkennen.” Dieser Verstand wird sodann als “innerer Mensch, ver- 
sehen mit Augen der Erkenntnis”, bezeichnet. Ferner verwenden die 
Mystiker den Begriff “Sinn” (hawnä), wenn sie von den Tätigkeiten 
des menschlichen Geistes handeln.° Gerade letzterer gilt auch als 
Firmament der Seele, an dem der Morgenstern des Geistes, näm- 
lich Christus, aufstrahlt. Alle drei syrischen Begriffe r“yand, mad“, 
hawnä jedoch können als Äquivalente des griechischen voög gelten. 

Fragt man nun nach der besonderen Bedeutung, die die jeweili- 
gen Mystiker den einzelnen Begriffen beilegen, so zeigt sich, daß für 
Isaak von Ninive wie für Macarius das “Denken” (7"yáná) im Herzen 
angesiedelt wird, und zwar als eine Art Teilorgan desselben, wäh- 
rend es für Simon von Taibutheh eher den imaginären Quellgrund 
für die geistliche Seelennahrung®' bietet. Johannes von Dalyatha ver- 
gleicht den “Verstand” (mad'á) mit den Gesetzestafeln des Mose, in 
die “erhabene und preiswürdige, von Gott herrührende Dinge” ein- 
graviert werden.? Ähnlich verhalten sich die Dinge auch bei Joseph 
dem Seher. Für ihn befindet sich der “Verstand” (mad'á) gleichfalls 
im Herzen, obgleich er wegen seiner schwachen Natur nicht in den 
intimsten Teil der Seele eindringen kann, der nur dem reinigenden 
Feuer des Heiligen Geistes vorbehalten ist. Dieses ist die gnaden- 
hafte Voraussetzung dafür, daB die Augen des Geistes jene Klarsicht 
erlangen, in der allein die góttliche Herrlichkeit geschaut. werden 
kann.® Der Geist Gottes verleiht dem menschlichen Verstand gleich- 
sam Flügel, mit denen er sich in die sublimsten Sphären seiner selbst 
erhebt und dort mit dem Licht der heiligsten Dreifaltigkeit ver- 
schmilzt. Der *Sinn" (hawná) ist für Joseph ebenfalls im Innersten 


58 Vgl. MiNGANA (Anm. 16) syr. 315, engl. 60. 
5 Vel. ebd. 87,106. 

9 Vel. ebd. syr. 313. 

9! Vel. ebd. 50. 

& Vgl. ebd. 61. 

6 Vgl. ebd. 29,43 f, 54. 

% Vgl. ebd. 106. 
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des Herzens beheimatet. Wie Macarius spricht auch er von den 
Abgründen der Seele und ihres Sinnes, doch führt er das traditio- 
nell antiochenische Unendlichkeitsaxiom an. Zwar ist der menschli- 
che Sinn begrenzt und endlich, doch wird er kraft göttlicher Gnade 
ins Unendliche geweitet, so daß er das Licht der Gottheit aufzusau- 
gen vermag. Wie Johannes von Dalyatha spricht auch Isaak von 
einer Lichtvision, bei der der menschliche Sinn zum inwendigen, kri- 
stallenen Himmel wird, an welchem die Morgenröte der Dreifaltigkeit 
aufstrahlt. Und Joseph der Seher mahnt den Mönch mit Bezugnahme 


auf Evagrius: 


Und ferner: Wenn du ein reines Gebet willst, dann bewahre deine 
Seele vor dem Zorn, und wenn du die Keuschheit liebst, dann ver- 
kleinere deine Mahlzeit... dann wird dir die Leidenslosigkeit des 
Herzens aufstrahlen, und du wirst bei deinem Gebet einen Sinn (hawnä) 
schauen, der hell leuchtet wie ein Stern... Die Leidenslosigkeit des 
Sinnes ist der Höhepunkt aller geistig wahrnehmbaren Dinge, über 
dem das Licht der heiligen Dreifaltigkeit zur Stunde des Gebetes auf- 
strahlt.°® 


C. Das Spiegelgleichnis®’ 


Offenkundig ist es der Rezeption der Schriften Gregors? zu verdan- 
ken, daß die nestorianischen Väter auffallend häufigen Gebrauch von 
der Spiegel-Metapher machen. Innerhalb der genuinen syrischen 
Tradition ist es vor allem Ephräm der Syrer, der dem Seelenspiegel 
einen vornehmen Platz ın seiner theologischen Erkenntnislehre ein- 
räumt.° Der Mystiker Isaak von Ninive hebt den Gnadencharakter 
der Gottesschau in der Seele hervor. Die göttliche Gnade ist es, die 
den Seelenspiegel von den Verkrustungen der Sünde reinigt, so daß 
wir das Urbild der göttlichen Wesenheit in unserem erleuchteten 


6 Vgl. dazu BEDJAN (Anm. 44) 495. 

6° MINGANA (Anm. 16) syr. 25a (222), engl. 106. 

© G. Horn, Le “miroir” et la “nuée”, deux manières de voir Dieu d’après 
S. Gregoire de Nysse: RAM 30 (1927) 113-131. 

% Darauf hat vor allem BeuLay (Anm. 15) 155-157, hingewiesen. 

9 Vgl. dazu E. Beck, Das Bild vom Spiegel bei Ephräm dem Syrer: OrChrP 
19 (1953) 5-24; M. ScHMiDT, Das Auge als Symbol der Erleuchtung bei Ephräm 
und Parallelen in der Mystik des Mittelalters: OrChr 68 (1984) 27-57. Eine gute 
Einführung in die geistige Weltsicht des Syrers bietet: S.P. Brock, The Luminous 
Eye. The Spiritual world vision of Saint Ephrem, Kalamazoo/Mich. 1992, bes. 39 f, 
143-154. 
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Inneren schauen dürfen." Wie das Sonnenlicht die Erde erwärmt 
und den Pflanzen gedeihliches Wachstum verleiht, so treibt die Glut 
des Geistes aus dem Seelengrund unaussprechliche Schätze hervor, 
läutert das Innere und läßt den Spiegel der Gottesebenbildlichkeit 
in seinem Glanz erstrahlen.^ Doch wird eine solche Gnade nur weni- 
gen Erwählten zuteil; innerhalb der monastischen Tradition kennt 
Isaak eigentlich nur Antonius Abbas, der im durch Vigilien abgetö- 
teten und geläuterten Seelenspiegel schon zu Lebzeiten den unsicht- 
baren Gott schauen durfte. Simon von Taibutheh” handelt in seiner 
Psychologie und Erkenntnislehre von der geistlichen Seelenspeise, 
unter der er vor allem die aszetischen Tugenden versteht: Selbstverach- 
tung, Großherzigkeit, Herzensfreude, Seelenfriede, allumfassende Liebe. 
Zu den Früchten dieser Tugenden gesellen sich alsbald die Herzens- 
reinheit, die aufrechte Gesinnung, die Schau des Intellektes, das Be- 
wußtsein vom Gnadenwirken, die Erweckung der Seele und schließlich 
die Vorschau auf das künftige Leben wie in einem Spiegel. In die- 
sem Zusammenhang rekurriert Simon, ähnlich wie Gregor von Nyssa, 
auf die Gottesebenbildlichkeit des Menschen und verknüpft sie mit 
dem Gedanken der jüdisch-rabbinischen 7720 (Einwohnung Gottes): 


Bezüglich dessen, daß der Mensch in Unversehrtheit im Bildnis Gottes 
geschaffen wurde. Es gibt im Herzen einen sinnlich nicht wahrnehm- 
baren Spiegel, ehrwürdig und unaussprechlich, angefertigt vom Schöpfer 
aller Geschöpfe, aus der Kraft aller sichtbaren und geistigen Naturen 
der Schöpfung zur großen Ehre seines Bildnisses und zur Einwohnung 
seiner Unsichtbarkeit. Er machte ihn zum Band, zur Verbindung und 
zur Vollkommenheit aller Naturen. Dieser ist es, der von den Vätern 
Schönheit unserer Person genannt wird, in welcher der Geist der 
Annahme an Kindes statt Wohnung nimmt, welchen wir empfangen 
haben aus der heiligen Taufe und auf dem das Licht seiner Gnade 
aufstrahlt. Wer diesen Spiegel, der so viele Schönheiten enthält, gerei- 
nigt hat von der Unreinheit und dem Schmutz der sündigen Leiden- 
schaften, ihn erneuert und zur ursprünglichen Rechtschaffenheit der 
Natur seiner Schöpfung zurückgebracht hat, der sieht durch die geprie- 
senen, von ihm ausgehenden Strahlen alle geistigen Kräfte, die den 
Naturen und Dingen dieser Schöpfung anhaften, seien sie nun nah 
oder fern, so, als stünden sie ihm direkt vor Augen. Und er schaut sie 


7 Vgl. Isaak, perf. rel. 65 (BEDJAN 455; Wensinck 305). 

7 Vgl. ebd. 75 (BEDJAN 520; Wensinck 349). 

2 Vgl. ebd. 80 (Bepjan 564; Wensinck 377). Bezeichnenderweise schaute auch 
Antonius Gott nicht unmittelbar, sondern nur im reinen Abbild des Seelenspiegels. 

75 Vgl. MINGANA (Anm. 16) 48 f (engl.Übers.), syr. 188a (308). 


308 PETER BRUNS 


ohne Hülle durch die verborgene Kraft des Heiligen Geistes, der darin 
wohnt und wirkt. Und da die Naturen und Dinge dieser Schöpfung 
miteinander verbunden und vollkommen sind in diesem Spiegel, sobald 
nun die Gnade in den reinen Seelen der Heiligen einwohnt, nimmt 
er (der Geist) darin Wohnung und strahlt auf. In der Tat strahlt er 
(der Spiegel) auf, wenn die Gnade ın ihm einwohnt, so sehr, daß er 
den Glanz der Sonne auf einem äußeren Spiegel vieltausendfach 
übertrifft. Und die Seele ist voller Verzückung und Verwirrung ob 
ihrer Schönheit und schaut im Licht der Leidenslosigkeit das neue 
Licht der Gnade, und der Sinn (hawná) nimmt die Geheimnisse der 
Vergangenheit und Zukunft wahr, schaut in ihrem Licht spiegelhaft 
das Licht der neuen Welt, gewahrt das Erbe der Heiligen, verkostet 
den Genuß der Offenbarungen der Geheimnisse Gottes, ruht aus und 
findet Erquickung ohne Ende, vergißt ihren Schmerz und ihre Drangsal, 
freut sich in ihrer Hoffnung und preist ihren Spender in verborgener 
Stille: ‘Er, der da sitzt im Schatten des Höchsten’, und ‘in deinem 
Licht schauen wir das Licht’.” 


Simon reflektiert an dieser Stelle die Anthropologie Theodors von 
Mopsuestia, des großen Denkers der persisch-nestorianischen Kirche. 
Der Mensch ist ihm Band der Schöpfung,” da er auf Grund seiner 
Geistigkeit an der Welt der Intelligiblen teilhat, auf Grund seiner 
Leiblichkeit aber mit der Materialität der Schöpfung verflochten ist. 
Diese Polarıtät birgt eine gewisse Spannung, vor allem in aszetischer 
Hinsicht, sie ist gleichwohl die Voraussetzung für die Mittlertätigkeit 
des Menschen, besonders aber des “angenommenen Menschen” Chris- 
tus, der als physischer Gottessohn die Getauften zu Söhnen Gottes 
macht. Wie bei Gregor ist auch bei Simon die Leidenslosigkeit (lä- 
hasısüthä = andere) moralisch-ontische Voraussetzung für die Got- 
tesschau im Spiegel der menschlichen Seele. Doch der Rekurs auf 
das göttliche Gnadenwirken bewahrt Simon einerseits vor dem 
Abgleiten in einen bloßen aszetischen Moralismus wie auch ande- 
rerseits vor einer allzu simplen Identifizierung der Gottheit mit dem 
menschlichen Seelenkern. Gerade der Abbildcharakter des Seelen- 
spiegels und die Gnadenhaftigkeit der Offenbarung sichert die Trans- 
zendenz Gottes gegenüber dem eigenmächtigen Zugriff des Mysten. 

Johannes von Dalyatha schlägt in seinen geistlichen Briefen noch 
einmal die Brücke zu den Seligpreisungen, wenn er die Möglichkeit 
der Gotteserkenntis im gereinigten Seelenspiegel anspricht: 


7 Ebd. syr. 195b-196a (314 f); engl. Übers. 60 f. 
5 Vgl. dazu R. Norris, Manhood of Christ. A Study in the Christology of 
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Er (der Verborgene) offenbart sich...einer kleinen Zahl derer, die 
ihre Augen auf ihr eigenes Innerstes richten: solchen, die sich selbst 
zum Spiegel machen, in dem der Unsichtbare geschaut wird. Er zieht 
sie an sich durch unaussprechliche Strahlen, die von seiner staunen- 
erregenden Schönheit ausgehen, er teilt sie ihnen im inneren Spiegel 


mit nach dem Zeugnis des Gotteswortes: ‘Selig die Reinen, denn sie 


werden Gott schauen in ihren Herzen’. ’® 


D. Die mystische Gotteserkenninis im Spiegel der theologischen Kritik 
Eine nestorianische Synode unter Patriarch Timotheus I. (786-787)? 
beschäftigte sich recht ausführlich mit dem Phänomen einer mysti- 
schen Theologie in diversen Mönchskonventen und verhängte über 
Johannes von Dalyatha und Joseph den Seher den Kirchenbann. Neben 
der Geringschätzung des monastischen Offiziums und des rituellen 
Gebetes der Kirche, des überzogenen Vollkommenheitsstrebens, der 
Verachtung der körperlichen Arbeit sowie einiger Irrtümer hinsicht- 
lich der Eucharistie wird den beiden Mystikern vorgeworfen, sie hät- 
ten behauptet, daß Geschópf könne seinen Schöpfer schauen. Im 
einzelnen bringt $ 2 der Akten Johannes von Dalyatha mit dem 
Sabellianismus und der Leugnung einer immanenten Trinitätslehre 
in Zusammenhang und zitiert ihn mit der Äußerung, die Gottheit 
könne geschaut werden (Š 3), $ 5 verurteilt alle, die behaupten, die 
Gottheit Christi sei seiner Menschheit sichtbar, was ein spezielles 
Problem der nestorianischen Christologie darstellt. Offensichtlich ver- 
traten hier die Mystiker eine von der herrschende Lehre abweichende 
Theorie. Wenn etwa schon die Seele eines Mystikers imstande ist, 
die Gottheit zu schauen, um wieviel mehr vermag dies erst die sün- 
delose Seele Christi. Die Zwei-Naturen-Lehre, und damit verbun- 
den, in nestorianischer Diktion die Zwei-Hypostasen-Lehre wird erneut 
eingeschärft, Ephesus und Chalcedon verworfen ($ 4). Mit der Frage 
nach der Erkennbarkeit Gottes und der Möglichkeit einer Offenbarung 
in sinnlich faßbaren Kategorien waren die Mystiker an dıe Grenzen der 
offiziellen christologischen Doktrin gestoßen. Sie dachten offenkundig 


Theodore of Mopsuestia, Oxford 1963; P. Bruns, Den Menschen mit dem Himmel 
verbinden. Eine Studie zu den katechetischen Homilien des Theodor von Mopsuestia, 
Louvain 1995. 

7 Ep. 14 (PO 39/3, 345). 

7 Nur der arab. Text ist überkommen, vgl. J. Assemanı, Bibliotheca Orientalis III/1, 
100, frz. bei BEULAY (Anm. 15) 229-231. 
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inkarnatorischer als die meisten anderen nestorianischen Theologen, 
die auf eine strikte Trennung von Gottheit und Menschheit pochten 
und damit die innere Einheit des Erlösungsmysteriums gefährdeten. 
Eine Erkenntnis des unsichtbaren Gottes in der sichtbaren Menschen- 
gestalt Christi ist nach strenger nestorianischer Lehre ausgeschlossen. 
Die Synodenväter berufen sich in ihren Ausführungen bevorzugt auf 
die Autorität einzelner Kirchenväter, u.a. auch Gregors.” Insgesamt 
gesehen, haftet in den Augen der Väter dem Mystizismus der Geruch 
des Messalianismus und damit das odıum der Häresie an. Sie folgen 
damit der Darstellung, die uns Theodoret, Ke IV 10 und Theodor 
bar Koni, schol. XI 19, ein Zeitgenosse Timotheus’ I, über diese 
Gruppe hinterlassen haben. Was die Anschauungen des Johannes 
von Dalyatha betrifft, so konnte oben nachgewiesen werden, daß er 
eine sehr differenzierte Lehre bezüglich der Gottesschau vertritt. Diese 
ereignet sich wie bei Gregor von Nyssa im Spiegel der menschlichen 
Seele; ihr Objekt ist nicht die góttliche Natur selbst, sondern die sie 
umgebende Herrlichkeit, ihr materielles Substrat die verklärte Men- 
schennatur Christi. Auch bezüglich des ekstatisch-visionären Elementes 
der Gottesschau legten sich manche Mystiker größere Zurückhaltung” 
auf, als dies im einzelnen von ihren theologischen Kritikern wahr- 
genommen wurde. 


78 Vgl. BEULAY (Anm. 15) 230, 8 4. Leider wird nicht gesagt, ob sich es hierbei 
um den Nyssener oder den Nazianzener handelt. Beide genießen bei den Orientalen 
kanonische Geltung. 

© Belege im einzelnen bei Be Av (Anm. 15) 89, Anm. 372. 


CLEMENT OF ALEXANDRIA AND GREGORY 
OF NYSSA ON THE BEATITUDES 


Judith L. Kovacs 


I. The Interpretation of the Beatitudes in Sfromatas IV 6, 25-41 — A. Martyrdom 
and Ascesis — B. The Ascent of the Soul - II. A Brief Comparison of Clement's and 
Gregory’s Interpretations 


While Gregory of Nyssa’s Homes on the Beatitudes are the first extended 
treatment of this text to survive, he was not the first to reflect on 
the deeper meaning of Matthew 5.3-11. Almost two centuries earlier 
Clement of Alexandria devoted a chapter of his Stromateis to the 
expostion of this text. Clement's exegesis exhibits some points of con- 
tact with Gregory’s homilies, as well as some striking differences. 
This paper will first describe the main lines of Clement's exegesis 
and then make some brief comparisons with Gregory’s interpretation. 


I. THE INTERPRETATION OF THE BEATITUDES IN 
STROMATEIS IV 6, 25-41 


A. Martyrdom and Ascesıs 


Chapter 6 of Stromateis IV is similar to several other chapters scattered 
through the Stromateis that give extended exegesis of specific Biblical 
texts.! The passage is interesting as an early example of symbolic 
exegesis of a text from the New Testament. Exhibiting the wander- 
ing, discursive style that is so characteristic of the Stromateis,? it seems 
at first to be a collection of disjointed comments on specific verses. 
An attentive reading of the chapter, however, reveals more unity. 


' Other examples are the exegesis of Ex 25-28 in Strom. V, chapter 6 (#32-40), 
the “Gnostic exposition” of the decalogue in Book VI, chapter 16 (#133-148), and 
the symbolic exegesis of 1 Cor 6 in Book VII, chapter 14 (#84-88). 

2 See especially the long digression in Strom. IV 6, 30.4-36.1, in which Clement 
adduces numerous gospel texts on the subject of poverty and wealth, and his dis- 
cussion of the views of Greek philosophers on repentance and suicide in Strom. IV 
6, 28.1-5 
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Clement takes up the beatitudes in the context of a discussion of 
martyrdom, one of the two main themes announced in the prologue 
of Stromateis, Book IV. (The other theme is “who is the perfect man")? 
He develops his views about martyrdom in response to two posi- 
tions he considers inadequate. First, he opposes certain “heretics” — 
probably the Valentinian gnostics — who seek to avoid literal martyr- 
dom by claiming that “true martyrdom is the knowledge of the only 
true God” (IV 4, 16.3). While Clement actually agrees with this defi- 
nition of martyrdom,* he accuses these heretical teachers of formu- 
lating “sophisms of cowardice” in order to avoid testifying before the 
authorities. The second view he opposes 1s that of people who court 
martyrdom because of their opposition to the creator God (IV 3, 
17.1). Clement’s own position on martyrdom lies somewhere between 
these two views. While he thinks that literal martyrdom is sometimes 
required of Christians, he puts more emphasis on “Gnostic” martyr- 
dom, that is on witness in an extended, spiritual sense. 

Appearing in the middle of this discussion of martydom, the exe- 
gesis of the beatitudes in chapter 6 puts special emphasis on Matt 
5.10: Blessed are those who are persecuted for the sake of righteousness, for they 
shall inherit the kingdom of God — a verse he quotes at the beginning 
and end of the chapter (25.1-2; 41.1-4). He concludes the chapter 
by commending martyrdom in the sense of verbal testimony in time 
of trial: 


It is, I think, as the epitome of all virtue that the Lord teaches us that 
we must despise death in Gnostic way — because of our love for God 
(Strom. IV 6, 41.1).° 


At the beginning of the chapter, however, he gives a broader inter- 
pretation of Matt 5.10: 


? Strom. IV 1, 1.1. For discussion of the introduction to Stromateis IV, see 
A. MEHAT, Etude sur les “Stromates” de Clément d'Alexandrie, Paris 1966, 138-141; 
266-272. 

* Compare Clement’s generally approving treatment of Heracleon's views on con- 
fession and martyrdom in Strom. IV 9, 71.1-75.4. For a detailed discussion of 
Heracleon's interpretration of martyrdom, set in the context of other early Christian 
views, see À. ORBE, Los primeros herejes ante la persecución (Estudios Valentinianos 
V), Rome 1956. 

> Clement's views on martyrdom are discussed in W.H.C. Frenp, Martyrdom 
and Persecution in the Early Church, Grand Rapids 1981, 351-360. 

° This passage goes on to speak of submitting to punishments (Strom. IV 6, 41.3-4); 
see also Strom. IV 6, 28.4—5, where Clement says that the Christian must clearly 
choose martyrdom if the alternative 1s to deny God. Quotations from the Stromateis 
are my own translations. 
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Our holy savior enjoined poverty and wealth and similar things, refer- 
ring both to spiritual and to physical matters. For when he says blessed 
are those who are persecuted for the sake of rıghteousness (Matt 5.10), he clearly 
teaches us to seek in every situation the person who is a witness (uap- 


tug) (Strom. IV 6, 25.1). 


The exegetical move Clement makes here is to use the phrase "for 
the sake of righteousness” as a key to the interpretation of all the 
beatitudes, and a warrant for a symbolic exegesis. His commentary 
continues: 


Whoever is poor (Matt 5.3) for the sake of righteousness bears witness 
that righteousness, which he loves, is a good thing. And if he is hungry 
or thirsty for the sake of righteousness (Matt 5.6) he bears witness that 
righteousness is the highest good. In similar fashion, he who weeps and 
he who mourns for the sake of righteousness bears witness to the best 
law that it is good. Therefore those who hunger and thirst for the sake 
of righteousness, like those who are persecuted, are called blessed by the one 
who approves of the true desire, which not even famine can extin- 
guish. And if they hunger for righteousness itself, they are blessed (IV 6, 
25.2-26.1). 


For Clement, it is not the physical act of martyrdom — or the physi- 
cal state of hunger or poverty or mourning - that is the real subject 
of the beatitudes. More important is the inner motivation that leads 
Christians to accept suffering or deprivation, that is their wish to 
testify to God's righteousness,’ and also their hunger to acquire right- 
eousness themselves. 

In his exegesis of Matt 5.5 Clement states more clearly his under- 
standing of the central purpose of all the beatitudes: 


And because [the Savior] applied everything to the instruction of the 
soul (rv naidevow tfjg wuxñç), he says, Blessed are the serene? because they 
will inherit the earth (Matt 5.5; Strom. IV 6, 36.1). 


Later in the chapter, in the midst of a long digression on poverty 
and wealth, Clement again refers to Christ’s training of the soul: 


Then does not [the Lord] clearly command us [in Matt 6.32] to fol- 
low the Gnostic life and exhort us to seek the truth in deed and in 
word? Therefore Christ the instructor of the soul (ò nadedov thv yoxnv) 


7 When Clement speaks of hungering “for righteousness itself” he is probably 
referring to desire for God, and God's nghteousness. See Quis dues 17.5, where he 
adds “of God” to the word “righteousness” in his quotation of Matt 5.6. 

8 I translate npaeig with “serene” instead of “meek” because this better reflects 
how Clement understands the verse. 
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considers a person wealthy not because of what he gives but because 
of his choices (Strom. IV 6, 35.1). 


Clement understands the beatitudes as implicit commandments, which 
indicate how Christians are to handle matters such as poverty, wealth, 
loss and persecution, but which also have a much broader application. 
Underlying their variety he sees two central themes: äoknoiç, or the 
discipline of the soul, and the ascent of the soul to God. Both of 
these themes reflect Clement's understanding of the Christian life as 
a gradual progress towards perfection, as well as his portrayal of the 
perfect Christian as the Gnostic.” 

Clement introduces the theme of àäoknoiw early in the first para- 
graphs of chapter 6: 


And in a general sense the Lord's discipline (n kvpiaki] @oxnouç) leads 
the soul away from the body in a spirit of gratitude, inasmuch as the 
soul tears itself away by changing its ways (Strom. IV 6, 27.1). 


This recalls a passage earlier in Book IV, in which Clement adapts 
Plato’s view that the aim of philosophy is to separate the soul from 
the body:!° 


The separation of the soul from the body, practiced throughout life, 
creates in the philosopher a Gnostic zeal so that he is able to bear 
easily physical death, the dissoluton of the chains that bind the soul 
to the body (IV 3, 12.5). 


In Strom. V 11, 67.1 Clement again alludes to the Phaedo, when he 
describes philosophy as “the practice of death”. Pierre Hadot, in 
Exercices spirituels et philosophie antique, cites this passage as evidence 
that Clement's Goxnots is similar to the spiritual exercises used by 
Greek philosophers for the guidance of souls. Describing the “prac- 


? Clement's answer to the question in Strom. IV 1, 1.1 (“Who is the perfect 
man?”) is of course the Gnostic, the perfect Christian; see, e.g., Strom. IV 21, 
130.1-22,146.3. In his chapter on the beatitudes Clement does not deal explicitly 
with the contrast between the Gnostic and the simple believer, but he presupposes 
it, as for example when he speaks of the Gnostic practice of living well (evGwiac 
yootiknys; Strom. IV 6, 32.1), or the “Gnostic life" (tov ywwotixov iov; Strom. IV 
6, 35.1); compare also the contrast between being “merely justified” and being “per- 
fected” in 29.2 and the reference to “Gnostic ascent” in Strom. IV 6, 29.3. [I use 
“Gnostic”, with upper-case G, to refer to Clement’s ideal Christian, and “gnostic” 
to designate heterodox gnostics such as the Valentinians]. 

10 See Phaedo 67c-d; 80e. 
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tice of death” as the “spiritual exercise par excellence”, Hadot claims 
that on this point Clement is thoroughly Platonic.!! 

In his chapter on the beatitudes, Clement combines this Platonic 
idea with Scripture, specifically with the saying in Matt 10.39 about 
finding and losing one’s soul: 


He who finds his soul will lose it and he who loses his soul will find it (Matt 
10.39), if only we cast our mortality on the immortality of God. For 
it is the will of God that we have knowledge (£ntyvocıs) of God, which 
is a sharing in immortality.'? Therefore he who realises through the 
teaching of repentance that his soul is sinful will make it vanish from 
the sin by which it has been drawn away, and by losing it he will 
find it through the obedience that comes to life in faith but dies to 
sin. This, then, is to find the soul, Le. to know oneself (Strom. IV 6, 
27.2.3). 


An important part of the system of discipline (aoxnotc) that Clement 
discerns in the beatitudes is the battle against the passions. He under- 
stands this to be the main point of two of the beatitudes. Commenting 
on Matt 5.5, he describes the “serene” (“meek”) as “those who have 
brought to an end the implacable battle waged in the soul by wrath 
and desire and the forms of passion that derive from these” (Sérom. 
IV 6, 36.1). Similarly, he understands the “peacemakers” of Matt 
5.9 as those who tame the passions: 


Blessed therefore are the peacemakers, who have tamed and civilized the 
law that fights against the disposition of our mind (cf. Rom 7.23), Le. 
the threats of wrath and the enticements of desire and all the other 
passions, which make war on the faculty of reason. ... And perfect 
peacemaking would be that which maintains an unchanging peaceful- 
ness no matter what happens and calls providence holy and good. It 
consists in the knowledge of divine and human things, through which 
it regards the opposites in this world as the most beautiful harmony 
of creation (Strom. IV 6, 40.2-3). 


! P. Hapor, Exercices spirituels et philosophie antique, Paris 1981, 71987, 72. 
Hapor describes Clement's treatment of this theme as follows: “Perfect knowledge, 
or gnosts, is a kind of death. It separates the soul from the body, and promotes the 
soul to a life entirely devoted to the good, allowing it to devote itself to the contem- 
plation of genuine realities with a purified mind.” [English translation by M. CHASE: 
P. Hapor, Philosophy as a Way of Life, ed. A.I. Davipson, Oxford 1995, 138]. 
See also Exercices spirituels 14, n. 4, where HApor refers to Strom. IV 6, 27.1. 
For a general discussion of &oxnotg in ancient philosophy see Exercices spirituels 
60-61. 

2 See John 17.3. 
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The need to master the passions also figures In the interpretation of 
several other beatitudes. After interpreting the blessing on those who 
“mourn” in Matt 5.4 as a reference to people who repent (Strom. IV 
6, 37.5), Clement hastens to add that true repentance has nothing 
to do with fear. There are two kinds of repentance, he says, one 
based on fear of punishment and the other the result of shame felt 
by the conscience. Since the beatitudes express the Gnostic way of 
life that leads to perfection, their teaching cannot be based on an 
inferior motivation such as fear.” A similar point is made in the 
exegesis of Matt 5.7 Blessed are the merciful, where Clement opposes 
the claim of certain philosophers that mercy is based on the passion 
of “grief” (Aon). ^ Mercy, he argues, is a noble quality, not a passion. 

The beatitude that receives the most extended treatment in Strom. 
IV, chapter 6 is Matt 5.3: Blessed are the poor. In a discussion that 
takes up nearly half the chapter (Strom. IV 6, 26.3-35.3), Clement 
seeks to elucidate the meaning of this verse by quoting and com- 
menting on a large number of gospel sayings that relate to poverty 
and wealth.! Among other reasons, this section is interesting for the 
allegorical interpretation it offers of New Testament texts — for 
example the “birds of heaven” of Matt 8.20 are interpreted as “those 
who are truly pure, who can fly up to the knowledge of the heavenly 
Logos”, while the “foxes” who “have holes” are “those evil and 
earthly men who spend their time on the wealth that is mined and 
dug from the ground” (Strom. IV 6, 31.2-5). 

A major concern of Clement as he explicates Matt 5.3 — and by 
extension all the beatitudes — is to interpret it as a teaching that can 
apply to everyone. We have already seen this generalizing tendency 
in his interpretation of Matt 5.10; Clement says that the náptug — 
the “witness” — is to be sought in every situation, not just in the specific 
situation of trial before pagan authorities. In similar fashion he sug- 
gests that the blessing of Matt 5.3 is not restricted to those who are 
poor in a literal sense: 


5 On fear see also Strom. IV 6, 29.4-30.1, where Clement rejects fear and hope 
as motivations for the perfect Christian, and Strom. II 8, 36.1—40.3. 

'* 38.1; STAHLIN points to a parallel in Andronicus De affect., p. 12,12 KREUTTNER, 
printed as Chrysippus Fr. Mor. 414. 

5 Clement cites or alludes to Matt 19.21; Luke 16.19-31; Luke 16.13; 14.16; 
Matt 8.20; Luke 13.32; Matt 13.7.22; Matt 6.19; 6.21; Luke 12.33; Matt 7.13; Luke 
12.20,15; Matt 16.26; Luke 12.22-23; Matt 6.32-33; Luke 19.8-10. He also quotes 
1 Clem 14.5; 15.2-16 and several Old Testament texts. 

" Strom. IV 6, 25.1, quoted above. There is an interesting parallel in Heracleon's 
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And perhaps, then, it is not simply the poor but those who are will- 
Ing to become poor for the sake of righteousness whom he calls blessed, 
those who despise the honors of this world, in order to acquire that 
which is good (Strom. IV 6, 26.4). 


Here the blessing is extended in two directions. In additon to the 
literally poor, it refers to those who are willing to become poor and 
also to those who are “poor” In honors. 

Clement further elucidates Matt 5.3 by introducing several gospel 
texts on the subject of wealth. Here he moves away from an literal 
understanding of wealth to focus on the soul and its passions. In a 
comment on the parable of the banquet (Luke 14.16-24), for example, 
he points out that some of the invited guests were avaricious." Their 
failure to respond to the summons, however, was not due to their 
having possessions, but because of their passionate attachment to 
them (od ià tò Kextijo0a1 GAAG ià tò npoonadag Kertiodaı; Strom. 
IV 6, 31.1). 

This focus on how love of wealth aflects the soul allows Clement 
to extend the meaning of texts about wealth to other situations. Thus 
he claims that the gospel saying, Do not store up for yourself treasures on 
earth (Matt 6.19) reproaches not only those who love possessions but 
also “those who are simply full of cares and anxious (tovg anA@c 
uepuivntag TE KOL Ypovriorac) and also those who love the body” 
(33.4). He draws into this discussion several gospel texts that speak 
of the “cares” (uépuuveu of the world, for example the parable of 
the sower: 


Countless worries come from wealth and glory and marriage — but also 
from poverty - for the person who is not able to bear it. And perhaps 
[the Lord] indicated these cares symbolically in the parable of the 
fourfold sowing (Matt 13.1-9), when he said that the seed of the word, 


falling into the weeds and the hedges, was choked by them and could 
not bear fruit (Strom. IV 6, 31.5). 


exegesis of Jesus’ command to “confess” him in Matt 10.32, which Clement quotes 
later in Book IV of the Stromateis (9, 71.1-72.4). Heracleon distinguishes two kinds 
of confession — one before the authorities and the other a more “universal” confession 
which consists in “deeds and actions corresponding to faith in [Christ]” (Strom. IV 
9, 71.4, see also 71.1, which speaks of confession “in faith and way of life (noAiteta)”. 
Although he concedes that confession before the authorities may sometimes be 
necessary, Heracleon emphasizes the second type of confession, on the grounds that 
it is more universal. On this quotation from Heracleon, see ORBE (note 4) passim. 

7 Clement apparently has in mind those who refuse the invitation because they 
have bought a field or a yoke of oxen. On attachment to possessions as a passion 
see also Strom. IV 6, 34.2. 
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In Clement’s view the blessing of the poor, and all the other gospel 
sayings on poverty and wealth, are meant to inspire the Gnostic 
practice of “living well”, that is a disciplined life that is possible in 
either poverty or wealth: 


It is then necessary to learn how we must use each one of the things 
that happen to us so that through the Gnostic practice of living well 
(6v edlotacg Yvoorucñç) we may be trained (ovvaoknOfjvau for a state 
of eternal life (Strom. IV 6, 32.1).' 


While he is well aware of the temptations that can be caused by 
wealth (see the discussion in Strom. IV 6, 30.4—31.2), Clement insists 
that poverty, too, can cause anxiety (uéptuve; Strom. IV 6, 31.5) and 
thus feed attachment to the body. 

One final note on Clement’s interpretation of Matt 5.3. It is not 
surprising that he devotes considerably more attention to the bless- 
ing of the poor than to any other beatitude. The ethical instruction 
contained in Clement's Paidagogos suggests that the audience for his 
writings included wealthy people.'” Interpreting the blessing of the 
poor for this group would have posed a real challenge. In fact, 
Clement composed a sermon entitled Who ıs the Rich Man Who Will 
be Saved?, which is an extended exegesis of the story of Jesus’ encounter 
with the rich young ruler in Mark 10.17-31.” Here, as in the chapter 
on the beatitudes in Strom. TV, Clement interprets riches and poverty 
as describing states of the soul. It is possible, he says, to be rich in 
passions, even if you give up worldly wealth. Christ’s challenge to 
the rich young ruler is twofold: first, to give up the passions of the 
soul and, second, to use any wealth God may bestow for the doing 
of good works. When Clement quotes Matt 5.3 in chapter 17 of this 
sermon, he emphasizes that Christ qualifies “the poor” by adding 


18 Compare the phrase tov yvotixòv Biov in Strom. IV 6, 35.1. 

" See H.-I. Mannov's Introduction in Clément d'Alexandrie, Le Pédagogue, 
Livre I (= SC 70), Paris 1960, 63-64; J. QuasrEN, Patrology, vol. 2, Westminster /MD 
1964, 15. 

20 The sermon takes its name from Mark 10.25: “It is easier for a camel to pass 
through the eye of a needle than for a rich man to be saved.” When Clement 
quotes the lemma for this sermon in Qus dives 17.4, he adds to the Markan text 
a phrase from the parallel in Matt 19.20: “If you wish to become perfect (1éAeoc)". 
In the chapter on the beatitudes in Strom. IV, Clement quotes from Matt 19.21: 
“sell your goods and give to the poor, and come follow me” (6, 28.6). Given his 
emphasis on Gnostic perfection in this chapter (see especially Strom. IV 6, 39.1), it 
is curious that he does not quote the phrase “If you wish to become perfect” in 
this context. 
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“in spirit”. He associates this verse with the blessing of those who 
hunger and thırst for righteousness in Matt 5.6, equating spiritual poverty 
with the desire for God's righteousness.?! 


B. The Ascent of the Soul 


Thus far I have considered how Clement interprets the beatitudes 
as a call to doxnotc, the discipline through which the Gnostic finds 
his true self as he conquers the passions and thus frees his soul from 
its attachment to the body. The second main theme that unifies 
Clement's exegesis of the beatitudes is the ascent of the soul, an 
upward progress of moral purification and increasing knowledge 
whose ultimate end is the pure vision of God. Clement hints at this 
theme early in the chapter, in a comment on Matt 5.6: 


Therefore those who hunger and thirst on account of righteousness, like those 
who are persecuted, are called blessed by the one who approves of 
the true desire (tov yvñoiov nóðov), a desire which not even famine 
can extinguish (Strom. IV 6, 26.3). 


By “true desire” Clement probably means not only the desire for 
righteousness but also a longing for God, who is the source of right- 
eousness.”” Commenting on Matt 6.19 he says: “Our true treasure is 
there where is the kinship of the mind” (Strom. IV 6, 33.5) — apparently 
meaning kinship with God.” It is necessary, he adds, to abandon 
our old ways and “run up to God” (Strom. IV 6, 33.6). 

Clement closely associates the moral purification called for in the 
beatitudes with acquiring knowledge of God. “For it is the will of 
God,” he says, that we have knowledge (ëx(yvoouç) of God which is 
a sharing in immortality” (Strom. IV 6, 27.2).°* He uses the phrases 
“ascent of the spirit” (thv tod nveduatog avodov) and “Gnostic ascent” 


21 When he cites Matt 5.6 in this text, Clement adds tod Qe0d to the word 
dıkaroovdvnv (Quis dives 17.4). 

22 This point is supported by the way Clement cites Matt 5.6 in Quis dwes 17.4; 
see previous note. The phrase “true desire” in Strom. IV 6, 26.3 may allude to Matt 
4.2-4. 

3 This elliptical reference to “kinship” (ovyyévew) is best explained by under- 
standing an implied “of God.” Compare the use of ovyyévew in Strom. IV 21, 132.1 
and in Strom. II 20, 115.1, where the phrase 51a ovyyévetav, applied to the soul, 
seems to mean “because of kinship with God”. 

24 See also Clement’s exegesis of Matt 8.20 in Strom. IV 6, 31.4, where he speaks 
of flying up to the “knowledge of the heavenly Logos”. 
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(kat’ énavaBaoiv yvootuwnv) to describe the Gnostic’s advance beyond 
mere abstinence from evil to active imitation of the beneficence 
(eonoita) of the Lord (Strom. IV 6, 29.2,4). Alluding to Genesis 1.26, 
he says that those who imitate the Lord’s beneficence have the divine 
“likeness”, while the “image” describes those who remain at a lower 
level of morality (Strom. IV 6, 30.1-3).” Those who practice right- 
eousness and become pure in body and in character, Clement says 
in 26.5, can achieve sonship (Matt 5.9) and be called “children of 
God” (John 1.12). 

Of all the verses in the beatitudes, Clement alludes most often to 
Matt 5.8: Blessed are the pure m heart, for they shall see God. Given the 
importance of this verse in other parts of the Stromateis,° Clement's 
discussion of it in the chapter on the beatitudes is surprisingly brief. 
He considers it together with the blessing of the merciful in Matt 
2.7, as evidence for the complementarity of “works” and knowledge: 


Since in the matters that lead to the perfecting of salvation there are 
two ways, works and knowledge, [the Lord] calls the pure in heart blessed, 
for they shall see God (Matt 5.8). And if we really examine the truth of 
the matter, knowledge, through which?! the ruling faculty of the soul 
is purified, is also a good activity. ... He means that those who attain 
to the knowledge of God are pure with respect to bodily desires and 
holy in thought, so that the ruling faculty of the soul has nothing false 
that obscures its potential. Thus the one who participates as a Gnostic 
in this quality of holiness, when he continues in contemplation and 
communes with the divine in a pure way, comes more nearly to a 
state of unchanging impassibility (npooexéotepov £v Se yivetar anaBods), 
with the result that he no longer possesses understanding and knowl- 
edge but instead he is understanding and knowledge (Strom. IV 6, 
39.1—40.1). 


The term “works” in this passage recalls several references earlier in 
the chapter to the importance of beneficence.? Clement's emphasis 
on the importance of good works is partly polemical; he probably 


2 Contrast Paid. I 98.1, where Clement says that only Christ has the divine “like- 
ness", while his followers can achieve the divine “image”. 

°° This verse is even more prominent in Clement’s writing than STAHLIN’s index 
would suggest; there are several uses of the phrase pure m heart (e.g. Strom. VII 10, 
56.6) that are not noted in STÄHLIN’s apparatus or his Scriptural index. Among the 
texts where Clement quotes or alludes to Matt 5.8 are Strom. II 11, 50.2; II 20,14.6 
(in a quotation from Valentinus); V 17, 7; VI 14, 108.1 and VII 3, 13.2. 

2? Following STAHLIN, who adds fi. 

*8 Strom. IV 6, 28.6; 29.2; 36.3-37.6. This theme is also emphasized in Clements 
Quis Dies salvetur. 
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has in view the assertion of Valentinian gnostics that the doing of 
good works was an inferior path of salvation for imperfect Christians, 
while their own gnosis constituted a superior way of salvation.? Against 
this claim, Clement uses the sequence of Matt 5.7 and 5.8 to argue 
that good works and knowledge are both essential for Christian per- 
fection, and he stresses the close connection between them. Gnosis, 
he argues, is itself a good activity.” 

This passage also makes clear that for Clement, the final goal of 
the beatitudes is to lead the soul to a state of Ogopte, the pure, 
direct, lasting contemplation of God. The description of this end as 
a "state of unchanging impassibility” recalls Clement's interpretation 
of other beatitudes in terms of the battle against the passions. An 
important part of Clement's picture of Christian perfection, the ideal 
of ànáðsıa is described many times in the Stromateis.?! 

Books V to VII of the Stromateis contain several descriptions of the 
vision of God that 1s the final goal of Gnostic ascent. In V 1, 7.7 
Clement quotes Matt 5.8 and comments on the tense of the verb 
"shall see". This text, he says, refers to the complete knowledge of 
God in the future life, in contrast to the partial knowledge of which 
Paul speaks in 1 Cor 13.12.* 

In Strom. VI 14, 108.1 Clement uses the phrase pure in heart, in 
the context of an extended discussion of the different degrees of glory 
in heaven (#105-114):% 


? See Heracleon in Origen, Comm. lo. 13.60; Irenaeus, Adv. haer. I 6.1-2; and 
Clement’s discussion of a quotation from Valentinus in Strom. IV 13, 89-93. Many 
passages in Clement's works demonstrate his concern to defend those Christians 
whom the Valentinians had called inferior “psychics”. See, e.g., Paid. I 6, 25-52; 
Strom. II 2, 10; V 1, 1-5; V 6, 39-40, and discussion of this last passage in J.L. 
Kovacs, Concealment and Gnostic Exegesis: Clement of Alexandria's Interpretation 
of the Tabernacle: StPatr 31 (1997) 427-430. 

9 Another theme in Strom. IV, chapter 6 that reflects Clement's polemic against 
heterodox gnostics is his insistence on the goodness of divine providence; see 29.1 
and 40.2—4. Further, in 27.1, in speaking of the discipline that leads the soul away 
from the body, he qualifies the verb “lead out” by adding edyapiotax (“with thanks- 
giving") — in this one word countering gnostic depreciation of the body. 

31 See, e.g., the discussion of how the Gnostic imitates the passionlessness of God 
in Strom. VI 9, 71.1-75.3, the symbolic exegesis of 1 Cor 6 as counseling and&deı« 
in Strom. VII 14, 84.1-88.7, and Strom. VI 13, 105.1-107.3, discussed below. 

?? To illustrate the incomplete nature of present knowledge Clement also quotes 
Exodus 33.20 (“No man shall see my face and live") and a text from Plato's Epinomis 
(379c). 

5 In the chapter on the beatitudes in Strom. IV Clement introduces the idea of 
different heavenly rewards in a rather puzzling way, as part of his comment on 
Matt 5.5: “Blessed are the serene" (meek; 36.1-6). In Strom. VI 14, 108.1 this 
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Such people [i.e. the elect of the elect, who have perfect knowledge]?* 
in the words of David, will rest in the holy mountain of God (Ps 14.1), in 
the church on high, in which are gathered the philosophers of God, 
the true Zsraelites (Jn 1.47), the pure in heart (Matt 5.8), in whom there 
is no guile (Jn 1.47). They do not remain in the repose of the sev- 
enth sphere, but by the benevolent action that reflects their likeness 
to God they ascend and inherit the beneficence of the eighth sphere, 
devoting themselves to the pure vision of contemplation that never 
cloys (&xopéotou Bewpiag eidixpuveî énonteig) (VI 14, 108.1). 


Here Clement uses the word enorteia — a term used in the mystery 
religions and in Plato — to describe the final inheritance of those who 
are pure in heart.” He associates the perfect vision of God enjoyed 
by the Gnostic soul with a perfecting of the divine likeness. Later 
on in this chapter he speaks of the soul’s “studying to be God” 
(Strom. VI 14, 113.3). Such a soul, Clement says, “is never, at any 
time, separated from God” (Strom. VI 14,113.3). Both before and 
after the text I have quoted, Clement speaks of the struggle against 
the passions as a prerequisite for achieving the ultimate vision of 
God (Strom. VI 14, 109.1; 112.2). The Gnostic, he says, must first 
moderate his passions, and then train himself into andern (Strom. 
VI 13, 105.1). 

A fuller description of the vision of God promised in Matt 5.8 is 
given in Strom. VII 2, 13.1. Here again the vision is associated with 
an ascent through different heavenly dwelling places: 


But those Gnostic souls, I maintain, surpass through the greatness of 
their contemplation (tf neyadonpeneia tfjg Bewpiac) the manner of life 
of each holy order [of the angels]. ... Reckoned as holy among the 
holy (Is 57.15) and transferred entirely and completely [to another 
realm] they pass to regions superior to the superior. No longer hail- 
ing the contemplation of God in mirrors or through mirrors (1 Cor 
13.12), they feast on a vision that is never cloying (tijv àxópgotov . . . 


theme is related more clearly to the vision of God. For a discussion of this text, 
and of Clement's picture of the heavenly ascent, see S.R.C. Lira, Clement of 
Alexandria: A Study in Christian Platonism and Gnosticism, Oxford 1971, 181-189. 

* See Strom. VI 13, 107.2. 

3 See Ch. Riepwec, Mysterienterminologie bei Platon, Philon und Klemens 
Alexandrinus, Berlin 1987; he discusses Strom. VI 108 on pp. 145-147. On Gregory 
of Nyssa's use of the term norteia see the article by Th. KoBuscH in the present 
volume. 

3 See Plato, Laws X 904d. In this section Clement also alludes to Phaedr. 246 
and Phaed. 114b-c, a text he also quotes in the chapter on the beatitudes (Strom. 
IV 6, 37.1-4); see notes by A. Le BouLLurc, Clément d’Alexandrie, Les Stromates: 
Stromate VII (= SC 428), Paris 1997, 69-70. 
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Beav) to intensely loving souls, a vision as clear as can be and utterly 
pure. Throughout eternity they enjoy eternal gladness” and for count- 
less ages they continue to be honored in perfect? and unchanging pre- 
eminence. This is the fully apprehended” contemplation of the pure m 


heart (Matt 5.8). 


Clement here heaps up superlatives in an effort to embrace in words 
the transcendent experience of the direct vision of God. The Gnostic 
can achieve this vision only when he becomes like God (Strom. VII 
2, 13.4), that is, when he achieves &xóÜOe (see Strom. VII 2, 13.3) 
and imitates the divine beneficence. 

Seeing God, the ultimate goal of the beatitudes, presupposes a 
life-long &oknoic, a discipline that continues after death as one rises 
through the heavenly ranks. In Clement's reading, the beatitudes 
both enjoin and symbolize this gradual pursuit of perfection. The 
Lord blesses those who seek to purify their souls and to increase in 
knowledge of God. In the end, however, this discipline gives way to 
love, as intensely loving souls enter the joy of God, and feast on 
him forever. 


II. A BRIEF COMPARISON OF CLEMENT'S AND 
GREGORY's INTERPRETATIONS 


There is little to suggest that Gregory's Homilies on the Beatitudes are 
dependent on Clements interpretation.? Nonetheless certain general 


?7 Omitting the second àxópeotov with STAHLIN and Le BouLLuec; Hort and 
Mayor (F,J.A. Horr and J.B. Mayor, Clement of Alexandria, Miscellanies, Book 
VII, New York 1987, retain this word and punctuate differently. 

38 I follow LE BouLLuEc ad loc. in reading arnäonç with the manuscript (L), not 
Hort and Mayor’s emendation aräoaç, which is followed by STAHLIN. 

? Reading kataınrrırn instead of the kataAnrnın of L, with POHLENZ, STÄHLIN 
and LE BouLruec. The term KxatoAnntikds is used by the Stoics to describe com- 
plete, accurate apprehension. See Hort and Mayor, 218-219: “The kataAnrtımn 
gavtacia of the Stoics was an impression carrying with it a clear conception. . .. 
The vision of God [in Clement], granted to the pure in heart, is no illusion, but 
carries conviction with it.” See also the discussion of katàAmnwig in Zeno and 
Chrysippus in M. PoHLENz, Die Stoa: Geschichte einer geistigen Bewegung, Göttingen 
31964, 60-62. 

# One specific point of contact, the discussion of how the “mercy” of Matt 5.7 
relates to “grief” Ouni, is treated in the article by Th. Böhm in the present vol- 
ume. As far as I know, no one has investigated the question of how much of 
Clement's work was read by Gregory and the other Cappadocians. It would be 
very useful to have a study of the influence of Clement on later fathers, similar to 
Runia's study of the influence of Philo (D.T. Ruxa, Philo in Early Christian 
Literature: A Survey, Assen 1993). 
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similarities of Gregory’s exegesis to that of Clement are readily appar- 
ent. Both fathers understand the beatitudes symbolically, as a teaching 
about the training of the soul, and both portray this training as an 
ascent. While Clement speaks generally of the “ascent of the spirit” 
and the “perfection of salvation”, Gregory describes upward progress 
by using the Biblical image of Jacob’s ladder. He says in Homily 5: 


...I believe the virtuous life was typologically depicted to the patri- 
arch by the shape of the ladder, so that he might himself learn, and 
also explain to those after him, that there is no other way to go up 
to God but by constantly looking upwards and having an unceasing 
desire for sublime things . . .*! 


In the continuation of this passage Gregory describes the goal of this 
ascent: 


In this case also the elevation of the Beatitudes, one above another, 
prepares us to approach God himself, the truly blessed one who stands 
firmly above all blessedness. ... Blessedness properly belongs to God: 
that is why Jacob tells of God standing firmly on such a ladder. So 
to participate in the Beatitudes is nothing less than sharing in deity, 
towards which the Lord leads us up by his words.* 


This recalls Clement's emphasis on contemplation of God as the 
summit of the Gnostic life, although Clement and Gregory clearly 
have different views on whether the human mind can attain a direct 
vision of God. While Clement takes Matt 5.8 to refer to the final 
vision of God granted to pure, intensely loving souls in the future 
life, Gregory's commentary on this verse stresses that the human 
mind cannot grasp the nature of God. God can be seen only indi- 
rectly, in the wisdom of his creation, and especially in the divine 
image in man, when it has been perfected: 


Blessed are the pure in heart, for they shall see God (Matt 5.8). [ Jesus] does 
not seem to me to be offering God as an instant vision to the one 
whose spiritual eye is purified, but what the grandeur of the text pro- 
poses to us is that which the Word sets out more directly also to 
others, when he says that the kingdom of God is within us (Luke 17.21), 


* Hom. 5 (GNO VII/2, 123.25-124.3); see also Hom. 2 (GNO VII/2, 90.3-4). 
Greek text edited by J.F. CALLAHAN, Gregorii Nysseni, De Oratione Dominica, De Beatitudi- 
nibus (= GNO VII/2), Leiden 1992. English quotations are from the translation 
prepared by St. G. Hatt for the Eighth International Colloquium on Gregory of 
Nyssa (Paderborn, Germany, 14-18 September 1998) and printed in the present 
volume. 


* Hom. 5 (GNO VII/2, 124.5-15); see also Hom. 7 (GNO VII/2, 149.14-16). 


CLEMENT OF ALEXANDRIA AND GREGORY ON THE BEATITUDES 325 


so that we might learn that the person who has purged his own heart 
of every tendency to passion perceives in his own beauty the reflexion 
of the divine nature.” 


Another very general similarity between the two interpreters is the 
tendency to read the beatitudes in light of Platonic ideas.“ Each 
presupposes the contrast between the sensible and the noetic realm, 
between the earthly and the spiritual things. Both fathers assume 
that Jesus is not concerned merely with physical states such as poverty, 
hunger and thirst; the real point of his beatitudes is what they teach 
about the soul and its relation to the higher, divine realm. Both 
quote or allude to specific Platonic texts. For example, Gregory refers 
several times to the image of the cave from the Republic, Book VII.” 
While Clement does not refer explicitly to the image of the cave, 
he does appeal to this same section of the Republic for a parallel to 
the Christian idea of repentance." 

We have already seen how Clement cites from the Phaedo Plato’s 
explanation of the aim of philosophy as the separation of the soul 
from the body." He also quotes another passage from the Phaedo to 
support his idea that there are different heavenly rewards that cor- 
respond to different degrees of purity attained in this life.” Another 


Platonic theme that is prominent in Gregory's Homilies is ópotootg 
Deo.” 


3 Hom. 6 (GNO VII/2, 142.15-22); see also Hom. 1 (GNO VII/2, 80.17-23); 
Hom. 3 (GNO VII/2, 104.11-105.9) and the article by Th. KoBuscH in the pres- 
ent volume. Note, however, that despite Clement's emphasis on the eschatological 
vision of God, he also stresses the difficulty of knowing God and the impossibility 
of expressing him; see especially Strom. V 11, 71.1-12, 82.3. 

# I note here only a few points, exempli gratia. Several articles in the present vol- 
ume consider Platonic motifs in Gregory's Homilies on the Beatitudes; see, among 
others, the essays by A. MEREDITH, A. Spira, Th. BOHM and M. ALEXANDRE. 

9 Clement begins his exegesis by claiming that the beatitudes refer both to sen- 
sible and to spiritual things (Strom. IV 6, 25.1); this is a variation on the Platonic 
contrast. Compare, e.g., Gregory, Hom. 2 (GNO VII/2, 90.19-24); Hom. 1 (GNO 
VII/2, 81.26-82.5). 

© Rep. VII 514-516. In Hom | (GNO VII/2, 77.10-78.1), Gregory describes the 
teaching of the beatitudes as a “mountain of sublime contemplation”, from whose 
summit one can see truths invisible to those imprisoned in the cave; see also Hom. 
3 (GNO VII/2, 103.15-104.10). 

# Clement notes that Plato describes the turning of the soul to better things as 
a conversion “from a noctural day"; Strom. IV 6, 28.2 quoting Rep. VII 521c. 

48 Phaed. 67d, quoted in Strom. IV 3, 12.5 and alluded to in IV 6, 27.1. 

99 Strom. IV 6, 37.2-4, quoting Phaed. 114bc. 

5 For example in Hom. | (GNO VII/2, 82.23-25) Gregory cites Theaet. 176a-b: 
"the goal of the virtuous life is likeness to the Divinity". Compare De or. dom. 2 
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The two interpretations are also similar in their emphasis on inten- 
tion and on free choice (xpoaipeotc). Commenting on Matt 5.5, 
Clement says that the Lord praises those who are “serene” (“meek”) 
by their own choice, not of out of necessity (kata mpoaipectv, où 
Kat’ avayknv; Strom. IV 6, 36.2). Similarly he insists that the Lord's 
blessings of the poor and the merciful in Matt 5.3 and 5.7 are not 
limited to those who are actually poor or benevolent; they also apply 
to those who are willing to become so! Gregory, too, speaks often 
of free choice, for example in his discussion of Matt 5.7: 


Two things clearly demonstrate the power of autonomy and free will, 
which the wise Lord of nature built into the nature of human beings: 
the fact that all depends on the freedom of choice (tfjg nmpoatpécews) 
which we possess, whether good or bad, and that the divine judgment, 
following with impartial and just verdict the results of our purpose, 
confers on each person whatever he has personally provided as his 
own...” 


In addition to these very general similarites of interpretation, there 
are a few more specific parallels. One has to do with the form of 
the text of the beatitutes the two fathers presuppose, in which the 
usual order of verses 4 and 5 is reversed. This order is significant 
for Gregory, who stresses the close connection between the blessing 
of the poor in Matt 5.3 and that of the meek in Matt 5.5, taking 
them to refer respectively to the removal of pride and of wrath.” 
While Clement does not make this particular argument, he does 
share Gregory’s interest in how different verses of the beatitudes 
relate to each other, for example when he claims that verses 7 and 
8 show the complementarity of works and knowledge.” Another 


(GNO VII/2, 28.5-8). H. MERKI, OMOIQZIZ OBEN. Von der platonischen Angleichung 
an Gott zur Gottahnlichkeit bei Gregor von Nyssa (= Par. 7), Fribourg 1952, 127, 
argues that Gregory takes this theme from Plotinus Enn. I 2,1,1 ff, not directly from 
Plato. In his exegesis of the beatitudes, Clement refers to the “image” and “like- 
ness” of Genesis 1.26 (Strom. IV 6, 30.1-2), and cites Rep. X 597e; perhaps he also 
has the passage from the Theaet. in mind. 

?! Strom. IV 6, 26.4; 34.1; 38.1-4. 

> Hom. 5 (GNO VII/2, 129.22-130,3); see also Hom. 5 (GNO VII/2, 129.13-21); 
Hom. 2 (GNO VII/2, 95.6-8); Hom. 6 (GNO VII/2, 148.14-16). 

> For further discussion of this point, see the essay by A. MEREDITH in the pres- 
ent volume. 

* Hom. 2 (GNO VII/2, 97.13-18). Homily 2 treats Matt 5.5 and Homily 3 inter- 
prets Matt 5.4. Clement discusses Matt 5.5 in Strom. IV 6, 36.1-37.4 and Matt 5.4 
in 37.5-7. 

> Strom. IV 6, 39.1 quoted and discussed above. 
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specific parallel is that both commentators interpret the mourning 
praised in Matt 5.4 as a reference to repentance.” 

I end with two differences, both of which are fairly telling. For 
Clement, the goal of Christian training is attaining a state of mole, 
Gregory agrees with Clement in interpreting the beatitudes in terms 
of a struggle with the naßn. But whereas Clement emphasizes the 
importance of anadeıa in the ascent of the Gnostic,’ Gregory insists 
that the beatitudes do not teach anadern, but only the moderation 
of passions. Commenting on the blessing of the “meek” (or "gentle") 
in Matt 5.5, he says: 


Consequently the Lord declares blessed not those who of themselves 
live without passion — for it is not possible in a material existence to 
achieve a wholly immaterial and passionless life —, but he calls ‘gentle- 
ness’ the principle which admits virtue during our fleshly life, and he 
says that to be gentle 1s enough for blessedness. He does not impose 
absolute passionlessness on human nature.” 


Gregory comes back to this theme so often in the Flomilies on the 
Beatitudes that one wonders against whom he is arguing.” The rep- 
etition makes the constrast with Clement seem marked. But a comment 
in Gregory's third homily warns against overdrawing it. Interpreting 
those who mourn in Matt 5.4, Gregory says that the first human beings, 
created in the image of God, enjoyed a state of &xóOe, along with 
the other blessings of paradise. This indicates that he does not 
reject the passionless state as an ideal but only as something that 
can be achieved by moral effort in this life. 


56 Strom. IV 6, 37.5-7; Gregory De beat. 3 (GNO VII/2, 100.2-8). 

5 Strom. IV 6, 40.1; VI 13, 105.1 and VII 3, 13.3, all quoted and discussed 
above. See also the exegesis of 1 Cor 6 in Strom. VII 14, 84—88. For a general dis- 
cussion of how Clement adapts the Stoic ideal of anadeın, see W. VOLKER, Der 
wahre Gnostiker nach Clemens Alexandrinus (7 TU 57), Berlin 1952, 524—540. 

8 Hom. 2 (GNO VII/2, 95.17-23). 

°° Perhaps he has Messalian views in mind. On the Messalians, see R. STAATS, 
Gregor von Nyssa und die Messalianer, Berlin 1968. STAATS argues against W. JAEGER 
(Two Rediscovered Works of Ancient Christian Literature: Gregory of Nyssa and 
Macarius, Leiden 1954) that the Great Letter of Pseudo-Macarius is to be attributed 
to the Messalian Symeon. He describes this text's views on the passions as follows 
(p. 108): “Die einleitenden programmatischen Sätze, die vóllige Ausrottung der 
Leidenschaften sei móglich, wie ihr folgend die Einwohnung des heiligen Geistes, 
in aller Fülle, sind Messalianerthesen, deren biblische Begründung Symeon seinen 
Gegnern besonders im Schluss entgegen hält.” 

60 De beat. 3 (GNO VII/2, 105.27-106.7). 

6! See also De or dom. 3 (GNO VII/2, 38.25), where Gregory says that when the 
kingdom of God comes, &xóOei will replace the activity of the passions. On anadeıo 
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A closely related point is that Clement downplays the second half 
of each beatitude. He often quotes only the first half of the verse,” 
leaving unmentioned the rewards promised to believers. Even when 
he quotes the whole verse, he says little about the specific things 
promised. One reason for this silence must be his notion that the 
perfect Christian acts only out of the purest of motives. Again and 
again in the Stromateis, Clement insists that the good works of the 
Gnostic are not done out of fear of punishment or hope or reward, 
but only because of love.” 

To be sure, Clement does speak of different heavenly rewards (see 
Strom. IV 6, 36.3-37.6). In a comment on Matt 5.5 (Blessed are the 
meek, for they shall inhent the earth) he says that there are “many man- 
sions" in heaven, which correspond to the worth of each believer.%* 
He supports this point by quoting from the Phaedo a description of 
the “more beautiful dwelling places” that await souls who have 
purified themselves by philosophy.” How this description of heav- 
enly rewards fits into the context of Clement's argument is not entirely 
clear. It appears to be occasioned by the reference to “inheriting the 
earth" — a promise that Gregory thinks requires some explanation.” 

In Gregory's homilies the promises of future reward contained in 
the second half of each beatitude get prominent billing. Early in the 
first homily he says: 


The sights to be observed from this peak, their nature and their num- 
ber, God the Word himself, as he blesses those who climb up with 
him, explains. He points, as it were with his finger, on the one side 


in Gregory's Life of Moses see A.M. Res, Die Gnadenlehre Gregors von Nyssa 
nach seiner Schrift, “Uber das Leben des Mose”: Gregor von Nyssa und die Philo- 
sophie: Zweites Internationales Kolloquium über Gregor von Nyssa, ed. H. DORRIE/ 
M. ALTENBURGER/U. SCHRAMM, Leiden 1976, 208, 214, 231; Th. B6um, Theoria, 
Unendlichkeit, Aufstieg: Philosophische Implikationen zu De vita Moysis von Gregor 
von Nyssa (= SVigChr 35), Leiden 1996, 77, 207-209, 247. 

© He does not quote a beatitude in full, including the promise of future reward, 
until Strom. IV, 6,36.1, two-thirds of the way through his chapter. 

© In the chapter on the beatitudes this idea is expressed in 29.3-4; see also Strom. 
IV 8, 52.2-53.1; 22, 135.1-4; VII 11, 67.4-68.1; 12,78.7-79.1. 

?* Clement alludes here to John 14.2; Matt 10.41-2; Matt 20.1-16. On different 
heavenly rewards, see also Strom. VI 13, 108.1-109.6; 114.1-4. 

65 Phaed. 114b-c, cited in 37.2-4. 

6° Unlike Gregory, Clement does not comment directly on the promise to inherit 
“the earth”. Since Clement describes hope of reward as an inferior motivation (see 
above), it is rather surprising that the theme of different heavenly dwelling places 
plays such a large role in his description of the heavenly ascent of the Gnostic soul. 
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at the kingdom of heaven, on another at the inheritance of the land 
above, then at mercy and Justice and comfort and the affinity which 
may come about with the God of the universe, and the reward for 
being persecuted, which is to share God’s house with him, and all the 
other things besides these which are there to be seen from the moun- 
tain on high, as the Word points out from his lofty hill-top the view 
perceived by hope. 


Throughout the homilies Gregory emphasizes these promised rewards — 
for example ın Homily 2, where he is concerned to explain how the 
promise of the “earth” can come after the promise of the “kingdom 
of Heaven” — or in Homily 5, which ends with a vivid picture of 
the person torn between hope of heaven and fear of hell.” 

Is this difference a reflex of a difference in genre — the homily ver- 
sus a work of learned speculation? Or does it reflect a more funda- 
mental difference? The difference of genre may play a role, but I 
suspect there is also a real difference of perspective. Clement is more 
influenced at the deepest level by the philosophical currents of 
his day. Gregory, despite his great philosophical learning, does not 
find anything to apologize for in the startling promises of great re- 
wards in the Gospels. In this he is surely closer than Clement to the 
spirit of the New Testament. In his essay “The Weight of Glory” 
C.S. Lewis says: 


[N]early every description of what we shall ultimately find if we [fol- 
low Christ] contains an appeal to desire. If there lurks in most mod- 
ern minds the notion that to desire our own good and earnestly to 
hope for the enjoyment of it is a bad thing, I submit that this notion 
has crept in from Kant and the Stoics and is no part of the Christian 
faith. Indeed, if we consider the unblushing promises of reward and 
staggering nature of the rewards promised in the Gospels, it would 
seem that Our Lord finds our desires, not too strong, but too weak.” 


Perhaps this is one reason why Clement has had so little influence, 
and Gregory so much, on the subsequent history of the Church. 


67 De beat. 1 (GNO VII/2, 78.1-11). 

9 De beat. 2 (GNO VII/2, 90.8-93.6). 

° De beat. 5 (GNO VII/2, 133.27-136.23). See the insightful discussion of this 
passage in the essay by Monique ALEXANDRE 1n the present volume. She sees here 
"une spiritualisation des représentations spatiales". 


7? C.S. Lewis, The Weight of Glory and Other Addresses, Grand Rapids 1966, 1. 
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I. Der Begriff uaxäpios im Werk Gregors — II. Laxäpios mit Bezug auf Personen — 
III. Der sachliche Bezug des Begriffs noxapıog — IV. naxkapıog in Verbindung mit 
Bios und Com des Menschen - V. Von der paxapía Con, der uaxapia poor Gottes — 
VI. Verähnlichung mit Gott als “Grenze” menschlicher Seligkeit — VII. Beschreibung 
der nakapıöıng Gottes — VIII. Beschreibung der pwaxapidtn¢ des Menschen - IX. 
Zu den Lemmata uaxapiouôc, paxapito, nakapıcrtös — X. Die Lemmata der 
Wortgruppe naxkap- in der Beschreibung der Glücksgüter hier auf Erden — XI. Die 
Lexikonartikel der Wortgruppe pakap- im Lexicon Gregorianum 


Gregor von Nyssa kennt in seinen Schriften sieben Lemmata des 
Stammes nakap-: die Adjektive ukap, waKdpioc, HAKAPIOTÖG, TPLOLA- 
kapıog — die Substantive uakapıótnç und uaxapiouôs und das Verbum 
paxoapito. Diese sieben Lemmata treffen wir an insgesamt 525 Stellen 
im Werk Gregors an. Wenn man ohne nähere Prüfung einschätzen 
sollte, in welchen Werken sich diese Lemmata häufen, so wird jeder 
sofort an die Orationes de beatitudinibus denken, die einen Text der Hl. 
Schrift der Exegese unterziehen, der von einem dieser Lemmata in 
der ständigen Anapher in jedem Verse geradezu thematisch geprägt 
Ist: nakapıor ot ntaxot... (Mt 5,3), nakapıoı ot mpaeic... (Mt 5,5), 
nakapıoı oi mevOodvtec...(Mt 5,4), paxdpior oi mewa@vtec... (Mt 
5,6), nakapıoı oi ékenuovec ...(Mt 5,7), nakrapıoı ot radapoi tf 
kapôia . . . (Mt 5,8), nakapıoı ot eipnvonotoi . . . (Mt 5,9), naxapıoı oi 
dediwynevor... (Mt 5,10), — schließlich paxäpioi gote Stav und es 
folgt der weite Kontext von Mt 5,11. 


I. DER BEGRIFF paxapiog IM WERK GREGORS 


Prüfen wir zunächst näher dieses Lemma uaxäpios im Werk Gregors. 
Die Häufigkeit des Wortes uaxkapıog im Bibeltext, der von Gregor 
untersucht wird, läßt eine entsprechende Häufigkeit des Vorkommens 


' Auflistung der Seligpreisungen in der Reihenfolge, in der Gregor seine Exegese 
vornimmt und wie sie in seinem Exemplar der Hl. Schrift aufeinanderfolgten. 
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dieses Wortes in Gregors Exegese, in den Orationes de beatitudinibus im 
Vergleich zu dem übrigen Werk erwarten. Hier das Ergebni der 
Analyse der Indices: Das Lemma uaxäpios kommt im Werk Gregors 
an insgesamt 249 Stellen vor. 80 Stellen entfallen hiervon auf den 
Text De beatitudimbus. Von diesen 80 Stellen sind 46 Stellen nichts 
anderes als das direkte Zitat der Mt-Verse. Weitere 27 Stellen sind 
mehr oder weniger enge Anspielungen auf die Mt-Verse. Es bleiben 
sechs Stellen in dem Text von De beatitudinibus, an denen uaxäpioc 
nicht im Zusammenhang mit Mt 5,3 ff steht. 

Bevor wir diese prüfen, schauen wir zunächst auf die 169 Stellen 
von nokapıog im übrigen Werk Gregors. Die fast totale Verquickung 
des Gebrauchs von uoxapıog in De beatitudinibus mit den entsprechen- 
den Versen von Mt 5,3-11 läßt erwarten, daß dieses kegaAoıov der 
Hl. Schrift, diese Kernstelle der christlichen frohmachenden Botschaft 
auch den Gebrauch an den 169 Stellen im übrigen Werk Gregors 
prägt. Die Analyse der Texte dieser 169 Stellen ergibt nun, daß nur 
noch an einer einzigen Stelle mit dem Wort naxapıog eine der Selig- 
preisungen direkt zitiert” und nur an einer einzigen weiteren Stelle 
mit dem Begriff uoxapıog auf Mt 5,3-11 recht eng angespielt wird.’ 

Es bleiben also 167 Stellen übrig — und das sind zwei Drittel der 
Stellen des Begriffs uoxapıog — bei denen sich die Frage nach Anwen- 
dung und Gebrauch in den Texten Gregors stellt. Nach dem oben 
aufgezeigten Befund von De beatitudinibus könnte man fragen: Ist es 
vielleicht ein anderes Schriftzitat, sind es andere Bibelzitate, die 
Gregor in seinem Werk mehr beschäftigt und im Zusammenhang 
mit seinen exegetischen Untersuchungen und seiner Analyse der the- 
ologischen Probleme und Themen mehr im Vordergrund gestanden 
haben? Immerhin finden wir im Novum Testamentum uaxäpios an 50 
Stellen, in der Septuaginta an 65 Stellen, davon allein 25 in den 
Psalmen. Hiervon zitiert Gregor — in Form eines direkten Zitats — 


? Mt 5,6 in De instituto Christiano: paxdpior yap gote... Otav dverdiomow Du ... ol 
avBpwnoı 28,86,13. — Diese und auch die folgenden Stellenangaben beziehen sich 
auf das jeweilige Lemmawort der Wortgruppe pakap-. In meinem Beitrag sind die 
Stellenangaben in der numerischen Abkürzung ausgewiesen (wie im Lexicon Gregorianum 
üblich). Zu den Zahlen von Seite und Linie “86,13” tritt als erste in Fettdruck die 
Zahl des Werkes “28” (= De instituto Chnshano, GNO VIII 1). Einen Schlüssel für 
die Zahl des Werkes findet man am Schluß des Beitrags: Dieses Schriftenverzeichnis 
ist zugleich eine Übersicht über das Gesamtwerk Gregors und dessen Verteilung in 
den Gregoni Nysseni Opera. 

? Mt 5,8 in De virginitate: &Evodvtar dè povor ot KaBapoi tfj Kapdia, oi ià todto 
ÓvtOG HAKEPLOL kal OVTES xoi Ovonalönevon, Gr adroi TOV Bedv Syovtat 31,343,11. 
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in seinen Schriften insgesamt sieben weitere Stellen: zwei aus dem 
NT: die Pauluszitate 1 Tim 6,15 und Tit 2,13 und fünf Stellen aus 
dem AT: zwei Proverbiastellen und drei Stellen aus den Psalmen. 
Hinzu kommen zwei deutliche Anspielungen, die eine auf Ps 1, die 
andere auf Lk 12,37.* Die aufgeführten Zahlen machen deutlich, daß 
diese direkten Zitate nicht so häufig und wiederholt auftreten, wie 
wir es bei Mt 5,3-11 in De beatitudinibus gesehen haben. Meist ist 
das Zitat singulär und betrifft nur den bestimmten inhaltlichen 
Zusammenhang, für den das Zitat herangezogen wird. 


II. uoxapıosg MIT BEZUG AUF PERSONEN 


Wie sieht der Gebrauch von uaxäpios im Werk Gregors sonst aus? 
Häufig erscheint der Begriff naxapıog als Attribut. Maxapıog tritt als 
Attribut zu den verschiedensten Substantiven, zu Personen wie auch 
zu Sachen. So sagt Gregor in Contra Eunomium: “Dies hat, wie sich 
zeigen läßt, keiner der seligen Männer gesagt, von denen ein Wort 
in den göttlichen Büchern verzeichnet und bekannt ist (& yàp ovdeic 
TOV LAKapiov AVÖP@V cipnebg Erideikvvrar, Ov ti Kal Adyog év taîg 
Being BißAoıg avaypantog gepetar 1(1),251,6) — und meint mit ovdeic 
TOV uakapiov Avöpwv das Zeugnis der Patriarchen und Propheten, 
der Evangelisten und Apostel. Keine anderen sind gemeint bei den 
àvôpes, auf die er in der Oratio II in sanctum Stephanum anspielt: En’ 
EKEIVOV TOV uakapiwv kal teAevotótov. avdp@v 52,104,14. Ein paar 
Zeilen vorher sind die uaxapıoı kai teAeıwratoı Gvôpes namentlich 
genannt: Petrus, Jakobus und Johannes. Und so tritt das Adjektiv 
uok&piog als Attribut auch zu den Namen der einzelnen Glaubens- 
zeugen aus dem AT und NT, meist im Zusammenhang mit einer 
ihrer Äußerungen, die von Gregor zitiert werden — und zwar singu- 
lar: 6 uoxopoc Modoñcs 28,56,6; ò paxdpiog Aaßıö 39,227,26; o 
uaKapiog woAuoóóc 34,107,21; 6 dè pakópiog Toavvns 52,103,3; — 
wiederholt: 6 uaxäpioc IIaoAoc 24,226,3; = 24,425,8; ~ 57,120,8; ò 
dì noxapıog AnoctoAog (sc. Paulus) 28,52,20; ~ [43,319,16;] — und 
häufiger: 6 uoxápiog IIétpog 1(11),158,5; = 27,168,3; ~ H, 133,15; 
140,10; 24,309,14. 


* 1 Tim 6,15: 21,25,23; vgl. 21,26,5; — Tit 2,13: 10,189,4; vgl. 31,309,5; — Prov 
8,32: 1(ID,26,9; — Prov 28,14: 36,113,5; — Ps 83,13: 20,240,31; — Ps 93,12: 21,100,7; 
vgl. 21,100,17; — Ps 136,9: 1(1),24,12; - Lk 12,37 (~12,43): 24,319,3; vgl. 24,319,5; — 
Ps 1: 21,26,19 ff. 
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Der Gebrauch von uaxäpios als Attribut zu den Namen der Apostel 
und Propheten kann nicht konkurrieren mit dem häufigen Gebrauch 
der anderen Attribute, die Gregor bei diesen Gestalten aus dem AT 
und NT verwendet: 0eioc, uéyac. Im Vergleich hierzu gehört naxdpıog 
schon zu den selteneren Attributen ähnlich wie &yvog und iepöc.” 
Auffällig ist, daß der Name Petrus häufiger als der der anderen 
Apostel und Gestalten des AT mit dem Attribut nakapıog verknüpft 
wird; vielleicht eine ähnliche Bevorzugung, wie wir sie bei Johannes 
dem Evangelisten vorfinden, bei dem das Attribut bwnÀóç bevorzugt 
erscheint. Bestimmt geht diese Bevorzugung der Attributverbindung 
von pak&pioc mit dem Namen des Petrus zurück auf die Seligpreisung 
des Petrus durch Christus in der HI. Schrift: uoaxápiog ei, Ziuov 
Bapiovä (Mt 16,17). 

Auch Heilige und Märtyrer erhalten dieses Attribut: 0 paxapiog 
Ztépavos (52,99,1), oi wakapior uäprupeg (sc. der XL Martyres — 
56,160,1).5 Wenn sonst Namen mit dem Attribut paxdpıog verbun- 
den sind, handelt es sich um verstorbene Bischöfe: petà thv yevouévnv 
TOD Lakaptov Matpikiov neraotacıw (33,51,15), tod paxapiov Edppaoiov 
tod Extokonov (33,51,21). Diese beiden Stellen treffen wir in Gregors 
Epistulae an, und es gäbe bestimmt mehr Beispiele dieser Art, wenn 
uns ein größeres, umfangreicheres Briefcorpus von Gregor von Nyssa 
überliefert ware.’ Darum geht es bei diesem Gebrauch Gregors von 
naxapıog als Attribut zu bestimmten Personen: sie sind selig, weil sie 
jetzt, nach ihrem Tode teilhaben an, weilen in der ewigen Seligkeit. 
In eben diesem Sinne spricht Gregor auch von fj uaxapia vu und 
meint seine Schwester Makrina: tov x@pov éxeivov...év @ TH 
Siayoyhy eixev ñ paxapia woyn (“jenen Ort... an dem lebte die jetzt 
in der ewigen Seligkeit weilende Seele” — 32,410,23). Ein paar Zeilen 
später (32,411,13) heißt es dann von Makrina ñ te poxapia die 
Selige: Aus dem Adjektiv ist ein Substantiv geworden. Ähnlich heißt 


` Vgl. hierzu die Artikel &yvoc, &xóotoAog im Lexicon Gregorianum. 

° Vgl. mit Bezug auf die XL Martyres: ñ paxapia veótng 55,153,10; tò uakápiov 
cövrayna 56,164,10; — vgl. auch mit Bezug auf Gregorios Thaumaturgos: adtà tà 
yapaynara tfjg paxapiag keins xeipoc 49,19,7. 

' Das umfangreichere Briefcorpus des Gregor von Nazianz z.B. nennt in dieser 
namentlichen Form 0 pakápiog .. . zehn Verstorbene, in dem 365 Briefe zählenden 
Corpus des Basileios begegnen uns so 29 verstorbene Personen. In einem Brief 
gebraucht Basileios uakáptog auch von einem lebenden Bischof: pá&óiov yàp adroig 
AN’ ALVTOAV TOV YPALHOTOV TOD HAKAPIOD ERIGKONOD gpavepàv thv dinberav toic 
exiCntovor roroa (Ep. 225,1). Gemeint ist mit TOD paxapiov ériokónov sein Bruder, 
der nach seiner Absetzung untergetauchte Bischof Gregor von Nyssa. 
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es von der verstorbenen Flacilla: “Die Übel des Lebens erreichen 
die Selige nicht mehr" (tv tod Biov Kak@v ñ paxapio KEX@PIOTAL 
48,486,4) — und so wiederholt substantivisch auch von den XL Martyres: 
tijv LEYGANV koi odupovov TOV Hakapimv paAoryya 56,162,29; n tôv 
nakapıov Tapatacic 56,163,15.? 

Dieser Gebrauch von uaxäpios als Attribut zu bestimmten Personen 
unterscheidet sich nicht wesentlich von dem Gebrauch in der pro- 
fanen Literatur. Auch dort werden die Verstorbenen naxapıoı “Selige” 
genannt, aber nicht so sehr im Hinblick auf die Vorstellung, daß 
sie nach "dem Heimfahrn aus dem Elende" an einem elysischen 
Orte, an einem Ort der Erquickung, des Friedens und der Erfüllung 
weilen, der ihnen alles erlittene Unrecht mit einem Paradies vergilt. 
Die "Inseln der Seligen" sind vornehmlich für die Heroen und her- 
ausragenden Gestalten eingerichtet. Glücklich, selig kónnen die Ver- 
storbenen eher deswegen genannt werden, weil diese Seligen Jetzt auf 
ein erfülltes, in allen Phasen und Jeder Beziehung glückliches Leben 
zurückblicken kónnen, weil nach dem Tode das Leben mit seinen 
Wechselfällen und Peripetien sie nicht mehr erreichen, ihnen ihr sat- 
tes Glück nicht mehr zerstóren kann — ganz im Sinne der Solon- 
Kroisosgeschichte des Herodot, nach der niemand vor seinem Tode 
glücklich genannt werden kann, ein Gedanke, den die Logia Lipay 
(11,28) auf die kurze Formel gebracht hat: npò teAevtfi un paxapibte 
undéva. 

Hier nur ein streifender Blick auf die Solon-Kroisosgeschichte 
(Herodot 1,30-33) und ihr Vokabular für “glücklich, glückselig” im 
Vergleich zu Gregors Gebrauch: Bei der Frage, wer der glücklichste 
aller Menschen sei, wen man den glücklichsten nennen könne, und 
bei der Schilderung des erfüllten, satten Glücks von Tellos, Kleobis und 
Biton geht es nicht um einen Terminus der Wortgruppe poxap-. 


8 Vgl. auch: thv tupavvırnv Quommta ... avdpayadiav EavtHv ot paxdpior (sc. 
XL Mart.) romodpevor 56,160,30. — Für diesen substantivischen Gebrauch bei der 
Beschreibung der seligen Märtyrer kennt Gregor auch eine steigernde Variante aus 
dem Stamme naxap: Das Adjektiv tpiouaxäpios wird von Gregor nur als Substantiv 
gebraucht und nur von den Märtyrern: 0 tpıonaxkapıog von dem Märtyrer Theodor 
(50,65,9; 68,9) und oi tpiopakxapior von den XL Mart. (56,165,19; 166,15). 

? Vgl. Plat. Momoi 947 D: Ofxnv ... of 5h tov paxdpiov yeyovota Dëvrec, 

10 Bei der Geschichte von Kleobis und Biton wird nicht so stark das erfüllte, 
glücklich gelebte Leben und ein entsprechendes ruhmvolles Ende mit bleibender, 
unvergánglicher Erinnerung herausgestrichen. Kleobis und Biton werden vor allem 
deswegen glücklich genannt, weil ihnen das beste Lebensende zuteil wurde: teAevtn 
tod Dou àpiotn Eneyevero (Herodot 1,31) — und Herodot setzt als Erfahrungswert 
für die Menschen hinzu: dié5eEé te Ev toótoici ó Beds doc Gueivov ein àvOpono 
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Nur ganz am Rande in der Erzählung von Kleobis und Biton fällt 
das Wort uaxapi£w: "Apyeloı èv yàp TEPIOTÜVTES épakäpiüov TAV 
venviéov thv Doum, ai de 'Apyglot TV untépa Out, olov TEKVV 
exvpnoe (1,31). Dies bezieht sich auf ein Glück im Bereich der — wie 
Herodot ausführt — rapeovra &yaðá (1,33), des unmittelbar Erlebten, 
was bei der Frage nach dem “Glück” des Menschen für Solon (und 
Herodot) gerade nicht das alles entscheidende Indiz ist. Der Schlüssel- 
begriff, um den es in der Solon-Kroisosgeschichte geht, ist GABoc, 
OABioc. Dieser Begriff wird unterschieden, deutlich abgesetzt von evtv- 
Xia, evtvyns (npiv è’ àv teÀgurñon, £xioxeiv undè koÀéew ko OÀfrov, 
GAA’ evtoxea 1,32), nur einmal, vor der langen Rechtfertigung des 
Solonurteils variiert durch den Begriff evdamovia (ZóAov uèv Ón eù- 
daruoving devrepeia Eveue tovtoiot (sc. Kleobis und Biton) 1,32).!! 
Bei Gregor beziehen sich die hier bei Herodot fallenden Begriffe 
für Glück, glücklich wie eddatmovia — Gregor kennt auch Lemmata 
evdoa ove und edôaiuov — durchweg auf das irdische Glück: Wohl- 
stand und Gesundheit. Die Lemmata evtvyéw, edtuync, edtuyia hat 
Gregor — samt dem Begriff der toyn — aus seinem Wortschatz ver- 
bannt — was nicht verwundern kann, wenn man Gregors Grundein- 
stellung kennt und sich vielleicht auch den besonderen Umstand vor 
Augen hält, daß Gregor in seiner Heimat Jahr für Jahr am 7. Sep- 


teBvavar uaAAov ñ Cwew. Diese Haltung gegenüber Tod und Leben — den Menschen, 
wie Herodot sagt, von Gott vor Augen geführt — steht neben der Bewertung eines 
bruchlosen, abgerundeten Glücks, wie es in der Tellos-Geschichte zum Ausdruck 
kommt und ist immer wieder in der Literatur der Antike eindrucksstark ausgespro- 
chen worden - vielleicht am erschütterndsten in den Versen, die Herodots “Freund” 
Sophokles gedichtet hat — als Summe der Lebensgeschichte des Odipus, des 
Lieblingshelden seiner Dichtung: un pdvar tov anavra vıra Aóyov: TO Ó énei pavñ, 
Bfivar KeiBev, bev nep rer, noAo SevdtEpov, wg taxıora (Soph. Oid. Kol. 1224 ff). 
Sophokles kann aber doch auch an anderem Ort begeistert und begeisternd das 
gewaltige Wirken des Menschen in seiner ganzen großartigen Entfaltung feiern: 
NOAAG tà Seva Koddév AvOpanov Seivotepov néÀer...(Soph. Antigone 332 ff). Wir 
finden bei ihm wie bei Herodot die eine Medaille menschlicher Glückseligkeit mit 
den zwei nur scheinbar gegensätzlichen Bildern. — Gregor von Nyssa kann ähnliche 
Worte finden: £k tovtov HAKAPIOTOTEPOV avapavnoetor tfjg oñs TO un petéyew 
Cañs 13,75,2. Aber diesen Worten fehlt völlig der tiefe Bedeutungshintergrund anti- 
ker Welt- und Lebensauffassung (die christlicher Einstellung widerspricht). Gregor 
gebraucht sie, um ein Argument bei der Auseinandersetzung De infantibus praemature 
abreptis als abwegig hinzustellen. 

I! Weil Wechselfälle und Peripetien das Leben des Menschen bestimmen (£v yap 
TO akp xpóvo Toà HEV Zort ideiv tà un tio déier, NOAAG dì nadeiv... nav 
goti &vOponog ovupopñ 1,32), kann man über das Glück des Menschen vor sei- 
nem Tode kein Urteil fallen: oxonéew dè xp navtog xpñuatos nv teAevtnv xñ 
aropnoetar: nodoto yap ón oroó£Gac GABov d Beòc mpoppiCovs averpewe (1,32). 
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tember das Gedächtnis des seligsten Märtyrers Eupsychios feierte, 
der unter Julian hingerichtet wurde, weil er das bedeutendste heid- 
nische Heiligtum von Kaisareia, den Tempel der Tyche zerstörte." 
Von dieser Gruppe kennt Gregor nur das Wort edtoynua, das er 
dreimal im Zusammenhang mit irdischen Glücksumständen gebraucht. 
Den Schlüsselbegriff der herodoteischen Solon-Kroisosgeschichte, das 
stilistisch hohe, dichterische oABtog kennt Gregor in seinen Texten 
nicht.” 


III. DER SACHLICHE BEZUG DES BEGRIFFS uaküpioc 


Häufig treffen wir bei Gregor auf die Attributverbindung von Laxäpioc 
mit sachlichen Ausdrücken. Dabei läßt sich grundsätzlich sagen, daß 
diese Ausdrücke immer den geistig-spirituellen Bereich betreffen, nie 
rein diesseitige weltliche Glücksgüter beschreiben. So verbindet Gregor 
nakapıos mit dem Ausdruck x«fnog. Er zielt dabei aber nicht auf 
einen irdischen “locus amoenus” in der Natur oder gar einer Garten- 
bauanlage. Der Ausdruck © poxapiov kfnov éxetvov (24,306,8) nimmt 
mit aller Emphase das vorangehende Zitat auf (Gant LXX 5,1: 
xateBnv eis xfimov uov 24,305,9) und eröffnet die Exegese dieses 
Canticum-Verses. So greift Gregor gern in der Exegese eines Schrift- 
textes einen Begriff heraus und erhöht diesen sachlichen Ausdruck — 
mag er aus der Dingwelt und dem täglichen Leben stammen - durch 
das Attribut uoxapıoc. Damit ist der Ausdruck nicht vordergründig, 
im Wortsinn, nach dem Buchstaben zu verstehen, sondern anago- 
gisch übertragen.'* 


12 Basileios spricht wiederholt von ihm und seinem Gedenkfest in Kaisareia in 
seinen Briefen, z.B. Ep. 252: Eupsychios, Damas...seien besonders berühmte 
Märtyrer. Ihr Gedenken werde Jahr für Jahr von der Stadt und der ganzen Umge- 
bung begangen. — Die Briefe 100 (der viel zitierte wegen der Kritik des Basileios 
an seinem Bruder Gregor) und 142 zeigen, daß Basileios an diesem bedeutenden 
Märtyrerfeste in Kaisareia seine Landbischöfe Jahr für Jahr zu einer Synode ver- 
sammelte, zu der er auch andere Persönlichkeiten einlud. 

5 Für Gregor von Nazianz ist öAßıog ein gesuchter, bewußt gebrauchter Ausdruck 
in seinen Dichtungen(!). Vgl. bes. sein Gedicht mit dem Titel Aoeopon Biov paka- 
piouot (Carm. 17): Die ersten zehn Distichen dieses Gedichts beginnen in der stän- 
digen Anapher mit diesem Ausdruck — meist in der Form: ÖAßıog, 0c . . . oder ÖAßıog, 
öotıç . .. — und sind inhaltlich ganz fern dem antiken Gebrauch, ganz auf Christliches, 
auf Christus ausgerichtet. Vgl. vor allem das 3. Distichon: 0Aßıocg, OC navıwv kteávæv 
@vñoato Xpiotòv Kal Ktéap oiov Éyet otavpdv, ðv byt PÉPEL. 

4 Ähnlich in Cant LXX 5,6: ñ wuxn uou éEñABev Ev Aóyo adtod. Gregor beginnt 
die Exegese mit den Worten: à paxapiag 886600 Exeivng ñv èé... 24,353,16. 
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Der Gebrauch des Attributes uaxäpios als Hinweis darauf, daß ein 
Ausdruck auf einer anderen Ebene als im vordergründig-wörtlichen 
Sinn zu verstehen ist, treffen wir immer wieder in den Schriften 
Gregors. In der Oratio funebris in Meletium heißt es: “Sie wurde ver- 
wundet von seliger Liebe und liebte in reinem und aufrichtigem 
Wohlwollen ihren Bräutigam” (étp@ôn tà pakapi Epoti Ev tH Of 
Kai dron piloppoodvn tóv vuupiov Source ayannoaca 46,450,2). 
Das ist eine deutliche Bezugnahme auf Cant LXX 2,5: terpwuevn 
&y&nng £yo. Die im Canticum-Text beschriebene Liebesbeziehung ist 
umgewandelt in den uaxäpios £poc, der die innige Beziehung der 
ékkAnoia von Antiochien zu ihrem vvpotog Meletios beschreiben soll. 
Ähnlich spricht Gregor in unserem Text De beatitudinibus von dem 
paxdpuov nevdog, natürlich als Anspielung auf Mt 5,4: nakapıoı ot 
revOodvieg ..., und in der Exegese von Mt 5,8 von tò paxapiov 
Oana und erläutert dieses 0éapo mit Dingen, die man vergeblich 
mit den Augen und dem Gesichtssinn zu fassen versucht: todto dé 
Got tt; h koOapótnc, o Ayıaouög, n anAörng 27,144,10. 

Wenn Gregor im Zusammenhang mit dem Tod des Märtyrers 
Theodor sagt: Gäile thv kañv xoi parapiav npog Dev mopeiav 
(50,69,20), oder im gleichen Zusammenhang von thy pakapiatatnv 
teAcimow tod GBAntoù (50,63,8) spricht, dann scheint hier das Attribut 
in Verbindung mit den Umschreibungen von Sterben, Tod und 
Vollendung nur auf sachlicher Ebene das auszudrücken, was wir 
oben schon bei den Attributverbindungen mit den Namen der 
Verstorbenen feststellten. Wie sollte nicht das Eingehen in die ewige 
Seligkeit paxdpiog genannt werden?! 


IV. uoxdpıog IN VERBINDUNG MIT Doc UND Con DES MENSCHEN 


Eine häufige Attributverbindung ist 0 uakäpioc Bios, ñ nakapta Con. 
Natürlich denkt man gleich an das Leben nach Tod und Auferstehung 
in der ewigen Seligkeit, und es fehlen nicht die Stellen, die im Kontext 
deutlich diesen Bezug ausweisen: “Was wird uns für unsere Gottesnach- 
folge verbürgt?”, fragt Gregor in De beneficentia. Seine Antwort lautet 
(35,103,13): “Jetzt eine schöne Hoffnung und eine Erwartung, die 
froh macht (évtad0a pév KaAnv EAnIda koi tpoodoriav edppaivov- 


5 Vgl. ähnlich: Ztegavov yap kópoc oùk £ott toig TO HOKAPIOV TEADG TOV GTEPAVMV 
exdexouevoic 52,100,21. 
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cav), danach aber (ëv dè toig Éneita), wenn wir dieses im Fluß 
befindende, hinfällige Fleisch abgelegt haben (ötav thv péovoav tadınv 
dmockevacduevor opka) und die Unversehrtheit, Unsterblichkeit ange- 
zogen haben (tiv ag0apoiav uetevòvo@ue0a), ein seliges Leben 
(nakapiav Conv), und das ist ohne Ende und unzerstörbar (&AnKtov 
Koi Av@Aedpov), es ist eingerichtet, ausgestattet mit angenehmen Dingen, 
über dıe man nur staunen und die man sich jetzt noch gar nicht vor- 
stellen kann (£v Qavpaotais tior Kal vv où yivwokouévaic Hiv eòrna- 
Being edrpeniouevnv). 

Das ist das Leben der Protoplasten, wie es im Ursprungszustand 
nach der Erschaffung des Menschen war, zu dem wir in der Apoka- 
tastasis zurückkehren: damit, so sagt Gregor in De hominis opificio, das 
menschliche Leben wieder gelöst, ungebunden und frei “zurückrenne” 
zu dem glückseligen Leben, das unabhängig ist von den irrationa- 
len Kräften der Seele, den triebhaft-emotionalen Regungen (iva... ñ 
&vOponivn Con nakıv Averög te Kai &AevOÉpa npóg TOV Lakäpiov kai 
ara Biov Eravaöpancı 20,234,20).!9 

Aber 0 naxapıog Doc, ñ pakapia Con ist nicht einfach gleichzu- 
setzen mit dem Leben nach Tod und Auferstehung. Wenn Gregor 
sagt: ñ paxapia Con ouupuñs Eotı xoi oikela toig xexoDapnuévotg tà 
ts vuxfig otodnınpıa (13,81,18), dann meint er das selige Leben, 
das durch die Reinigung hier im irdischen Leben erstrebt wird, 
anhebt und zu einem Gutteil verwirklicht wird. o paKxépios Bios, n 
nakapia Com setzt ein durch das Neu-geboren-werden, durch die 
Yévvmouç im Sinne von Joh 3,3 und 3,7, durch das &vaBev yevvndfivoı, 
wie es in Contra Eunomium heißt: “Jeder weiß, daß dieses Geboren- 
werden uns zu dem wahren und seligen Leben zurückführt” tig yàp 
oùk oidev, Ott fj yévvnoiug Nac eig thv dAndiwviiv te xoi LaKapiav 
avayeı Conv (1(I1),72,3 — im weiteren folgt in Gregors Text der Bezug 
auf Joh 3,3; 3,7). — ò uaxäpios Bioc, ñ uakopto. Con setzt ein mit der 
Abkehr vom Bósen, wie er in In Canticum Canticorum sagt: “Man kann 
nicht in das selige Leben gelangen, wenn man nicht abstirbt, (in der 
Übersetzung nachzeichnender:) eine Leiche wird gegenüber der Sünde 
(oOx Zou Ev th pakapig yevéodai Con un vexpov fj Guaptia yevónevov 


6 Hier sei eingefügt die Stelle, an der wir den Begriff naxdpıog auch in Verbindung 
mit dem terminus technicus der Rückführung in den Ursprungszustand, in Verbindung 
mit dem Begriff Apokatastasis antreffen: thv éni tò nakapıöv te xoi Beîov xoi One 
KATNPELOG keyopicuévov anoKatdotacw 16,91,11. — Vgl. hierzu auch die Stellen 
wie: Katà thv paxopiav &vakaiioÜfvat uoppñv 27,81,7; tijv eig tò paxdpiov tiG 
&vOponivng pooeus neraßoAnv 21,114,3; — vgl. auch: 21,68,22(bis). 
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24,351,13). Ähnlich heißt es in /n inscriptiones Psalmorum: “Die Philo- 
sophia, die in dem Psalmengesang vermittelt wird, stößt uns gleich 
mit den ersten Worten unversehens eine Art Tür und Zugang auf zum 
seligen Leben: die Entfernung vom Bösen (Ip kata thy yaAu@dlav 
priocogia ...oióv tiva Oópav kai eicodov èv toig MPHTOIS TAV Aóyov 
EN TOV WAaKapLOV Dtov thv TOD Kakod davay®pnow Nuîv dravoiéao 


21,67,23). 


V. VON DER paxapia Gon, DER paxapio gdo GOTTES 


Wenn Gregor von D pakapia Con spricht, meint er aber nicht nur 
das Leben der Menschen, vielmehr umschreibt uakäpios zusammen 
mit dem Adjektiv Betog die Gor Gottes: dov yap ts Deioc Kai para- 
pias Gott Gofjg TO nàvtote Ev t ALTO Siapévew xoi thv ¿E GAAOIWSEWS 
neraßoAnv un npooieo8ar (11,9,5). Dieser Bezug auf Gott ben 
uakapia Con zeigt sich wiederholt in den Büchern Contra Eunomium: 
tfj Deio te xoi pakapi Con (1(D,134,7; ~ 1(1),134,28; ñ Sè vonep- 
Keuiévr te koi pakapia Gon. 1(D,135,8.' 


Und so tritt paxäpios auch als Attribut zu Gottes gece, 


wobei 


V Vg]. hierzu: w¢ dei iðetv Ex tfjg lotoptag ... notac BaßvAwviov aiyuodociac 
àxoAv0évteg Tod poxapiov (v.l. uaxapiotod) Biov Enıßnoöuede 25,6,23; Laxäproc 
o Bios ékeîvos, Ev @ tò tfjg dvopiag oröna xadarep tic Bopßöpov mmm siç tò ôm- 
vekëc éuppoyioetat 21,64,2; vel. auch 21,124,13; 23,354,4.9. 

8 Vgl. hierzu auch: tijv &yevvnotav ... ñv dh odotav Aéyer (sc. Eunomios) kai 
paxapiav te xoi Octav ôvoudber Conv 1(1),271,9 (vorausgeht [Eun.-Zitat: 1(1),270,26;]); 
vgl. 1(1),272,31; 293,6; — povn ob yéyovag... ng dAndwfig Oeótntog &xotónopa, 
ng noarapiag Long Əoxgtov 24,68,7. 

" Auch Basileios verwendet bei der Beschreibung der Natur Gottes das Attribut 
noxkapıog (z.B. Ep. 125,3 u. 243,4 gleichlautend: tfjg Beiag Kai nakapiag Pboewc. 
Vgl. hierzu Ep. 1.2: ñ pakapia gdo, ñ &@Bovos ayadörng). Sowohl bei Basileios 
als auch bei Gregor von Nazianz tritt nakapıog als Attribut wiederholt zu dem 
Ausdruck 1p1àç (vgl. z.B. bei Basileios die Formel: tfjg Beiag xoi paxapiag tpıadog 
(in Ep. 140,2; 159,2 und gleichlautend in Jn Hexaemeron 2,6) und die Wendung: tv 
roXvbuvntov kai pakxapiav tpıada (De spiritu sancto 18,45), sowie die einfache Form 
tfj pakapi tpıadı (Ep. 91), — bei Gregor von Nazianz, In laudem Basilii 82: viv 
üylav Kal pakapiav tpi&óo, so auch fast gleichlautend in Ad cives Nazianzenos PG 
35,976,20, — vgl. hierzu auch die Wendung: nepi tig àpywfig koi paxapiag TpLddog 
in seiner Oratio apologetica PG 35,444,25, fast gleichlautend in Ad Gregorium Nyssenum 
PG 35,840,28). Im massenhaft vorkommenden Vokabular einschlägiger Begriffe der 
Trinitätstheologie Gregors von Nyssa kommt der Ausdruck tpıag relativ selten vor. 
Nur einmal findet sich im Werk Gregors von Nyssa dieser Ausdruck mit dem 
Attribut uaxápioc verbunden, in dem Werk, das unter den Schriften Gregors in 
vielem eine auffällige Sonderstellung einnimmt, in De instituto Christiano im Zusam- 
menhang mit der Umschreibung der berühmten Formel pia odoia — Tpeig broot&osgtuç: 
o tfjg edoeßelag Ev duîv Kavav tÊ ópÜQ tfjg niotews nennye Séyuori, piav Éyov 
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nakapıog oft neben anderen gottgeziemenden Attributen erscheint, 
die die alles überragende, alles Begreifen übersteigende, unbegreifliche, 
ewige, ungeschaffene Natur Gottes umschreiben: adtnv nv navra 
vodv drepßatvovoav pooiv thv Üctav te Kal pakapiav kai AKATOANTTOV 
34,45,13; — «nv Octav te xoi pakapiav kai NAVTO vodv drepaipovoav 
ovow 1(D,94,18; — ñ paxapia xoi diidlog xoi névta vodv brepéxouco 
puo 24,157,14.20 | 

So alles überragend die uoxapia gvoic, die nakapıa Gon Gottes 
ist, so ist sie doch der Ursprung für das entsprechende Leben der 
Menschen. Der Mensch ist, wie Gregor in In Canticum Canticorum sagt, 
Nachbildung der wahren Gottheit, Aufnahmegefäß des seligen Lebens: 
oùk oÙpavdc yéyove EikOV TOD Beod ... uóvn ov yeyovag . . . tfjg dAnbuvfic 
Ocótntoc Anotonwua, Thc axapiac Conc doyetov 24,68,7. — Daß Gott 
den Menschen nach seinem Bilde schuf, ermöglichte es, daß auch 
“wir schön gestaltet wurden nach der unbeschreibbaren Schönheit 
der seligen Natur” (tò t Appaoto KaAkeı ts Lakapias pÜoens kai 
nus bpoiteodar 23,386,20). 

Aufgabe des Menschen ist es, als Abbild der überragenden Seligkeit 
im Rahmen der durch die Grenzen seiner Natur gesetzten Möglich- 
keiten Gott und seiner paxapia dois ähnlich zu werden, “an sich 
die seligen charakteristischen Erscheinungsformen aufzuzeigen”, “in 
die selige Gestalt einzutauchen”, wie es in den Texten von De beatı- 
tudinibus heißt: ñ &vOponivn pou, eikoóv 0000 tic oxepkeuévng uara- 
piótntoc, kai adtH tQ dyal k&AAev xaparınpileraı dtav Ep’ tavifig 
dELKVÙN tàs TOV puakoaptov xoapaxktrpov Eupaosıg 27,81,2; Ev TH Kata 
poor od Kai ÓvvatQ tov Ocóv utunoGugvoç NV paKapiav xoi adtòg 
drredvg uoponv 27,83,15. 


VI. VERAHNLICHUNG MIT GOTT ALS “GRENZE” 
MENSCHLICHER SELIGKEIT 


Mit dem Ausdruck uaxäpios werden wir direkt in die für Gregor so 
wichtigen theologischen Aussagen über die Natur Gottes und die 


tfjg paKapias te Kal didiov tpıadog Bedtnta undanasg undapi) napnAAoryuevnv GAA’ 
Ev wid HEV odoia, ua 68 S0En, tH aùt Gë BovAnnatı voouuévnv te Kai TPOOKV- 
vovuevnv KATH TAS tpeic dnootüceis 28,42,7. 

20 Vgl. tfig nakapiag &keivng t&v Ayadav Pbcewg roù HEV for TO dei 
EDPIOKÖHEVOV, &xeiponAdoiov SÈ tod névtote KatudanPßavou£vov TO DTEPKEINEVOV 
24,245,23; èv ti paxapia te kai Goonotà Kai axtiorw pbceı LOL 120,20; ev ati 
TH mporn Kai poKxapia pooer 1(11),200,14; = 2,352,8; ñ nakapta te kai Beia pois 
8,107,8; ~ 1(1),148,22. 
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Ebenbildlichkeit, Gottähnlichkeit, Gottesverwandtschaft des Menschen 
geführt. Von dieser Beziehung der paxapia Gon Gottes und der 
uakapia Con des Menschen stellt sich die oben beschriebene Attribut- 
verbindung von uaxäpios mit den Namen der Patriarchen und Pro- 
pheten, der Apostel und Evangelisten, der Heiligen und Märtyrer in 
einem tieferen Verständnis dar, durchaus nicht formelhaft, floskel- 
haft hingeworfen, sondern geprägt und getragen von den grundle- 
genden, in vielerlei Weise in seinem Werk ausgesprochenen und 
beschriebenen Grundauffassungen über Gottes Natur und die Natur 
des Menschen. 

Es ist vor allen anderen Bezügen zur Hl. Schrift ein Schriftzitat, 
das Gregor zu der attributiven Umschreibung der Gef, der pdoic 
Gottes mit dem Begriff paxaptoc, zu der Gleichsetzung von uaxäp1oc 
und Gott gebracht hat, und es ist wie so oft, wenn Gregors Darle- 
gungen theologischen Tiefgang erhalten, ein Pauluszitat. Ort dieser 
ins Grundsätzliche gehenden Darlegungen ist die Exegese der /nscribtiones 
psalmorum. Die Psalmen werden ja bekanntlich in der LXX mit die- 
sem Lemma uaxäpios eröffnet — naxkapıog ist das erste Wort des 
Psalmenbuches —, und das führt Gregor dazu, gleich zu Beginn sei- 
ner Exegese im ersten xepakaıov (21,25,11 ff) auf diesen Begriff in 
aller gewichtigen Ausführlichkeit einzugehen: téAog tod Kat’ Apernv 
Biov nakapıörng gotiv — und so, setzt Gregor fort, wie jedes Bestreben 
ein téAoc hat (er führt als Beispiel die Tätigkeit des Arztes und Bauern 
an), so schaut der Erwerb der Tugend auf das Ziel, glückselig zu 
werden (oùto kai N tfjg Opere ktfjcig TPOG TO paxdpiov yeveodaı tòv 
Kat’ adınv Lava Bienen). Denn von allem, was man sich im Bereich 
des Guten vorstellen kann, ist das der Hauptpunkt, der Zielpunkt, 
der Gipfel (todto yap navrog tod katà TO Ayadov voovuevov kepádarov 
koi tepag goti). — Dieses nun, was man sich “in diesem hohen Gedan- 
ken in Wahrheit und eigentlich vorstellen und denken kann”, so sagt 
Gregor im nächsten Satz, kann mit gutem Grund die göttliche Natur 
genannt werden (tò pév oov GAnBdc te Kai kopias Ev TH Dani tovto 
vonnarı Oecpobpevóv te xoi voovpevov H Bela poois Afyorto v Eikötwc). 
Denn so nennt der große Paulus Gott, der allen Gottesbezeichnungen 
den Begriff uoxapıog vorangestellt hat (oto yàp o uéyas TladAog tov 
Beov Ovonaleı, navıwv tæv BeoAoyır@v óvouótov npoðeis tò paxdpiov). 
Und nun folgt in weitem Auszug das Pauluszitat 1 Tim 6,15-16: ò 
HAKOPLOG xoi uóvoc Öbvaoıns, ó Bacıkedg TOV Bacıkevovrwv Kal KDPLOG 
TOV KUPLEVOVIHV, O uóvoç £xov AHavaoiav, pc oikôv ATtpoottov, dv 
eidev oddeis AvOpanwv odéè ideiv Sbvatat, à TU Kai kpátoç aidvtOV. 
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Und dann sagt Gregor: Alle diese hohen sich um das Göttliche ran- 
kenden Gedanken sind meiner Meinung nach der opiouds naxKapıo- 
tntoc. Und dann folgt ganz präzise eine Definition, die, wie Gregor 
sagt, dem Pauluszitat folgt (énaxoAovOnous tf MabvAov povi): yakápióv 
EOTLV O KUPLWG TE kal NPWTWG AEYETAL D TOD NAVTOG EXEKELVA QUOI: 
Selig ist, und zwar, was eigentlich und an erster Stelle so genannt 
wird, — selig ist die alles überragende Natur. 

Wo bleibt der Mensch bei dieser Auffassung von uoxapıog? Das 
Pauluszitat zielt ganz auf Gott, beschreibt seine alles tiberragende 
Macht und Größe, seine Erhabenheit, sein unzugängliches Licht, das 
kein Mensch geschaut hat, noch schauen kann. Gregor aber geht 
auf diese voñnuata des Paulus nicht weiter ein, geht sofort nach die- 
ser auf dem Pauluswort basierenden Definition des göttlichen paxdpiov 
auf das uakapıov bei den Menschen: Das paxapiov bei den Menschen 
wird durch die Anteilnahme, Teilhabe an dem, der wirklich von seı- 
nem Sein, seinem Wesen her uoxapıog ist, in einem bestimmten 
Grad das, was die Natur dessen ist, an dem Anteil genommen wird, 
und es hat auch seine Bezeichnung daher: tò dé v avOpwnoıg naxdpıov 
tfj uedéter tod Óvtoc Óvtog Ékeivo xoo@ç Yivetai te Kai dvonaCetat, 
ONEP N) TOD peteyouévou dois Goy, Also ist die Definition — und 
Definition hier in dem Sinne von definire, im Sinne von eingrenzen- 
der Beschreibung, im Sinne von Grenze, opog — also ist die Grenze 
der menschlichen Seligkeit die Verähnlichung mit dem Göttlichen: 
oùkodv Opoç oti tc AvOpwnivng Hakapıömrog D npòç tò Beîov Önolworc. 
Und bevor Gregor konkret zu der Analyse des vorliegenden Psalmen- 
textes kommt, faßt er seine Ausführungen über sein Verständnis von 
waKdpiov noch einmal zusammen: tò aANdag ayadov tor TO ExéKeva 
tod Ayadod, toto nóvov oti koi HAKUPIOV kai OpEKTOV tÑ pÜoEt, OD 
NAV TO HETEXOV HOKOPLOV YIVETOL. 

Gregor geht dann auf das naxapıov yeveodaı des Menschen ein, 
betont, daß es zunächst bedeutet — wie wir es oben schon bei den 
Zitaten der Beschreibung der uaxapia Con des Menschen gesehen 
haben — die Entfernung, Befreiung vom Bösen (tiv aAAorpiworv Tod 
KOKOD HAKAPILWV, og APXNV Yuvouévnv tfjg émi TO Kpeîttov ponio), 
dann die Einübung alles Hohen und Göttlichen, um eine feste Ein- 
stellung, Haltung, eine #É1g im Guten zu bekommen (uaxkapiCœv . . . thv 
tov oynAGv te Kai Oguotépov uerémv, oc BEV éurotodoav Non toO 
Kpeittovoc), die in der Vollendung hinführt zur Gottähnlichkeit (tijv 
Gu Cotton TOIC TEeACLOvpEVOIG xatopdovuévnv npóc tò Octov ópotoc). 
Es ist allein die ópotocig npög tò Beîov, so schließt Gregor seine 
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Ausführungen, weswegen alles Vorhergehende paxapia genannt wird: 
tv... poc TO Belov Ouo(loouv, De yapw Aéygrot koi tà npoAaóvto 
noxkapıa. Wenn man die Wortgruppe naxkap- bei Gregor überblickt, 
kann man diesen Satz ruhig aus dem Zusammenhang, in dem er 
hier eingewoben ist, lösen und ihn absolut nehmen: Alles was Gregor 
im Zusammenhang mit den Begriffen paxapioc, Lakapiôtns, paka- 
piouos, paxaptCw über die Glückseligkeit des Menschen ausführt, ist 
begründet in der ópoíocig zpóg tò Beiov. Nur in der néôeëc tod 
övtæç Óvtog uakapiov können diese Worte uaküpioc, HAKAPIOTNG, 
uakapiopóc, HakapiCw auch für den Menschen gelten. 


VII. BESCHREIBUNG DER HOKOpiótnç GOTTES 


An dem anderen Lemma, dem Substantiv uoxapıörng läßt sich dies mit 
vielen weiteren Beispielen belegen. Häufig und besonders eindrucks- 
stark sind hier die Stellen, die die nakapıörng Gottes beschreiben: 
Die à0&votog uaxapiótng?! gehört zum Katalog der Gottesbezeich- 
nungen, zum Katalog alles Guten, das von Gott ausgesagt werden 
kann, wie es in De beatitudinibus heißt: 6 tov Den ido@v nav önep 
éotiv Ev Ayadav KataAdym Aë tod ideîv Eoxev — und dann kommt 
der Katalog. Der Ausdruck my aBdavarov nakapıomıa steht in einer 
Reihe mit mv óteAeótntov Conv, thv &iôtov àäplapoiav, thv àtéke- 
otov Baoıkeiav, thv GAnktov evepoodvHV, tò AANdLVOV Pc, thv 
TVEDHATIKNV KOL YADKEIOV gpovnv, tijv ANPOCLTOV ðóčav, TO dinverèg 
ayaııtana, schließlich, kulminierend: tò rav &yoOóv 27,138,19. Und 
so treffen wir uaxapiótng auch in den anderen Katalogen der Gottes- 
bezeichnungen.? 

Der Ausdruck pakapiótnç gehört zur Natur Gottes: In der Exegese 
von Ps 23,7 sagt Gregor: “die Engel warteten auf die Rückkehr des 
Kônigs der Herrlichkeit zu der seiner Natur entsprechenden Glückse- 
ligkeit” (avenevov ot Ayyekoı thv Enavodov tod Baciréwe tfjg 608ng Ent 


? Vgl. hierzu Ev th didio nakxapıömrı 1(ID,110,19; thv Anavoröv te xoi 
dtehedtntov pakapiótnta 1(1),223,8. 

2 In In Canticum Canticorum gibt Gregor Beispiele für “einen gottgeziemenden 
Gedanken" ti Qeonpenés vónue und führt hierfür an: d$vvaneag te Kai Laxapiôtntoc 
Kai apbapciac 24,448,7. Ähnlich führt er an, als er die tima èvouata der Personen 
der Trinitàt nennt: ñ d&@Bapoia, ñ uaxapiótnc, tò Ayadov, tò copóv, tò Óvvatóv, 
tò Oikatov, D &yiótng 6,66,17. In Contra Eunomium (1(ID,203,8), in ähnlich trinitäts- 
theologischem Zusammenhang, nennt er die Oeia òvóuata und zählt dabei auf: 
PO... KOL pakapıótnta Conv te xoi agbapoiav Kai dikaoodvnv Kai àylaoudv 
Kal ðúvauıv Kai dAinderav Kal tà rout. 
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tijv KATH pooiv nokapıömta 24,318,15). Nichts anderes sagen die 
Stellen in De beatitudinibus: “in Wahrheit Gott eigen, Gottes Eigentum 
ist die Seligkeit” Oeod yàp oc &AnO0Gg Tdlov ñ paKapidtns éotiv 
27,124,11.7 

Wahrhaft göttlich, gotteswiirdig sind auch die Attribute, die Gregor 
hinzufügt, wenn er Gottes nakapıörng beschreibt: n Bei naxapıörng, 
h &ppaotog Lakapiôtns, fj ditos uakopiótnc, ñ dévaroc nakapıörng, 
N ONAVGTOG HAKAPLOTHS, N AteAedrntog nakapıörng, schließlich ñ dvtmc 
HOKOPLOTNG. 


VIII. BESCHREIBUNG DER uaxa,pıörg DES MENSCHEN 


Wie beschreibt Gregor die uaxapıörng des Menschen? Der àvOponivn 
pakapiótnç waren wir schon begegnet im Zusammenhang mit dem 
Pauluszitat 1 Tim 6,15-16 und Gregors Ausführungen hierzu in /n 
inscriptiones psalmorum: oùkodv Opog goti tfjg àvÜponivno akapiôtntos 
D npòg tò Yeiov öyoiwcıs. Wenn man die Stellen von nakapıöıng 
prüft, kehrt dieser Gedanke auch an anderem Ort wieder, wie z.B. 
in /n Canticum Canticorum: “Dein Umhang, o Braut, dein Überwurf 
der Tugenden ahmt die göttliche Glückseligkeit nach in der Anglei- 
chung an die unzugängliche Natur durch Reinheit und das Freisein 
von den irrationalen Kräften der Seele, den triebhaft-emotionalen 
Regungen” (coi, à vougn, t&v Aperav à nepıßoAn thv Ozg(ov mueira 
Lokapiotnto Sta kaðapótntós te Kai anadeias tfj Anpocita qoos ó- 
Hoouuëvn 24,272,18).24 

Diese paxapiotns in der ópotooig xpóg tò Belov ist nichts anderes 
als die Erreichung der uokapıörng des Ursprungszustandes der Natur 
des Menschen: das ist der Mensch geschaffen nach dem Bild und 
Gleichnis Gottes. Direkt ausgesprochen wird das von Gregor in der 


3 Ähnlich: “Gott, dem wahrhaft seligen und in aller Seligkeit fest verwurzelten, 
fest gegründeten” (tô Heß... à dàng uakapio Kai non Eneosmpıynevo Hakapıömrı 
27,124,8). 

^ Vgl. hierzu auch eine andere Stelle von In Canticum Canticorum: die Gestalt die 
sich hier vollendet “ist Seligkeit, Freisein von Leidenschaften, Verhaftetsein mit dem 
Göttlichen, Entfremdung gegenüber dem Bösen, Verähnlichung mit dem wahrhaft 
Schönen und Guten" (N dì ià todtwv ANOTEAODNEVN popoh uakapiôtns gori Kal 
anadeıa xoi n poç tò Beîov ouváqeta kai i TOV Kak@v GAAOTPIWOIC kai T] pds TO 
Ovtac KaAdv te kai &yoOóv E&onoiwaıg 24,28,22). Neben Reinheit (kaQapótnc) und 
dem Freisein von Leidenschaften (än@@e1a) ist es die Seligkeit (nakapıörng), “wodurch 
den Menschen die Verähnlichung mit Gott geformt wird”, wie es in De hominis 
opificio heißt (v àv poppodrar toig GvÜpórotç ñ npóc tò Belov duoiwois 20,128,25). 
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Exegese von Cant LXX 6,3: “Ich bin gleich meinem Brudersohn 
und mein Brudersohn mir” (éyó tà ddeA916@ uov Kai o AÖEAYLÖOG 
uou uoi). Gregor sagt hierzu: “Sie meint, sie sei gleichgestaltet mit 
Christus und habe die eigene Schónheit zurückerhalten, die erste, 
ursprüngliche Seligkeit unserer Natur, schón gestaltet nach dem Bild 
und Gleichnis der ersten, alleinigen und wahren Schönheit” (ovune- 
uoppôoôar Aéyer tà oer tò Län káos AnoAaßodoo, mv npátuv 
ts PVOEWS tiiv pakapiótnta, kat’ eiköva xoi ouolwoiv [vgl. Gen 
1,26] tod npótou koi povou kai AAndıvVod x&AAovg opaicOsica 
24,439,19).? 

Häufig gebraucht Gregor den Begriff uaxapiôtns in den Texten, 
die den Ursprungszustand des Protoplasten beschreiben. Das geschieht 
meist im Zusammenhang mit der Beschreibung des Herausfallens 
(dem £xneoeiv, der exatwoic) des Menschen aus seiner Ursprungs- 
nakapıörng durch den Sündenfall. Ich greife aus einer weitgespann- 
ten Periode der Oratio catechetica die entscheidenden Worte heraus: 
tQ AVTECOVGIM KIVMPATI ... tfjg KATA TO irae voovueng LAKApLdTHTOS 
EKTEOÖVTEG TPÒC thv KaKiav petepop@@Onpev . . . Ev toic &nnyopevuévoc 
éyévovto oi Tp@tor &vÜponot kai tfjg HaKapıöTmTog Erelvng ANEYD- 
uvaßncav 16,29,17.30,4 (durch die Entscheidungsfreiheit fielen wir 
aus der Glückseligkeit heraus, die man sich in Freiheit von den náðn, 
von den ırrationalen Kräften der Seele, den triebhaft-emotionalen 
Regungen vorstellen kann, und wir wurden zum Schlechten hin 
umgestaltet...so gerieten die ersten Menschen in das Verbotene 
und wurden jener Glückseligkeit entkleidet).* 

Wiederholt stellt Gregor den Vergleich an, und zwar den Vergleich 
des Lebens im Elend jetzt mit der Ursprungs-paxapiotng des Menschen: 
davritapadempodvia tf TOTE nakapıöımrı thv rapodoav vov AAALöTmTa 
27,105,25; &vrırapadeig thv Exiknpov tadınv xoi purôoav Conv tfj 
&xnpáto Exeivn paKapitnt, ng èv ééovoia Av npiv th &&ovoia eig 
xaxòv anoxpnoaodaı 34,67,15.? 


2 Neben &gdapoia und ardbera ist es die uaxapiôtnc, durch die der Mensch die 
im Urbild aufstrahlende GU nachahmt: 6 dvbparos du’ &noÜetac TE xoi pakopiótntog 
Kal dpdapoiag tiv £v TO GPXETÜTE y&piw dmopiuiobpevoc 34,53,19. Ähnliche Texte 
finden wir in De beatitudinibus: n dvOporivn gie, EiKDV odoa tfjg DTEPKEINEVNG 
pakopiótnto; 27,81,1; Kata petovoiav tfjg Svtws naxapıöıntog 27,80,22. 

2° Vgl. Otav... tfjg EKNTMOEMS TOV OWTEWOV TE kal KVATOALKOV tiG ucKkaprdtntoc 
TÓNOV TH Siavoig mv uvñumv AaBopev 26,65,18 (vorausgeht Zitat Gen 2,8: épotev- 
oev yap ó Beög TOPAdELTOV £v 'Edèn KOTO avaroAds). 

? Vgl. hierzu: odte n Aen tig av@porivne pbogoç taAainwpia tfj pakapiótntı 
tfjg anaBods Con: koßwnotwraı 20,198,3 — vgl. auch: 49,5,24. 
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Häufig erscheint der Begriff uaxapiotns bei der Beschreibung der 
Rückführung des Menschen in seine Ursprungsseligkeit, und zwar in 
gleichen und ähnlichen Wendungen: ¿ni mv npwrnv ZAxew uakapiótnta 
26,10,25; noaAıvöponeiv.... EKOVOIWG TPOS TV TPOTHV uaxapiomnta 
34,54,16; naAıvöponeiv, EnaveAdeiv ni thv Apxalov parapiomnta 
31,302,20; naAıv avodpaneiv npóc thv &xaOf nakapıömta 15,148,22; 
náv émi thv iðiav avadvew noakapıömta 16,90,5.° 

Dieser Zustand des Menschen nach Tod und Auferstehung wird 
häufig mit pakapıótnç beschrieben, charakterisiert mit den entspre- 
chenden Attributen als die ewige, erhoffte, künftige Glückseligkeit: 
nv cioviav paKkapiotnta 24,164,9; tic Ev tO ueddovii aiòvi poka- 
pıorntog 31,308,23; ing ueAAodong nakapıörmtog 27,134,23; tig GA 
Couévns uaxapiôtnios 24,156,10; thv peta tadta NPOOÖOKWUEVNV 
uaxapiótnza 34,61,1; Ev th Anoreınevn toig dÉiorg PAKAPIÓTNTI 
41,278,11. 

Und so erscheint natürlich paxapiotns neben den anderen Beschrei- 
bungen und Ausdrücken der Auferstehungsglückseligkeit: paxapiotns 
steht in der mit jedem Ausdruck sich steigernden Umschreibung der 
künftigen Glückseligkeit, wie sie in der Oratio funebris m Pulcheriam 
(47,486,13) geschildert wird, neben ander, kaxod navtòs KAAOTPLWOLG, 
GyyÉéÀov Önıkla, TOV &opó&tov Hewpia, Oeod ugrouole, edppoodvn TEAOG 
oùk £yovca. Wie in diesem Leben der erste Schritt zur nakapıörng 
die Abkehr vom Bösen ist, so läßt sich das Leben in der ewigen 
Seligkeit am besten beschreiben als ein Freisein, Losgelöstsein von 
allem Bösen. In De professione Christiana heißt es: “Im Leben dort oben 
hat sich keinerlei Macht eingebürgert, herrscht keinerlei Macht, die 
die Glückseligkeit zerstören, stören könnte” (to undepiav tf avo Got 
PBaprırnv Tfjg naxkapıömrog EunoAtteveodaı Sdvapw 29,140,18).? 

Man kann aber auch eine positive Beschreibung der npooóokopévn 
hakapıorng anführen. In der ewigen Seligkeit wird, das macht eine 


28 Vgl. hierzu den ópópog npòç tiv torabtnv nakapıörmta 24,468,16. Am Ende 
der Tage, beim Endgericht kann diese Hinführung zur Glückseligkeit des Ur- 
sprungszustandes durchaus mit Qualen verbunden sein. Gottes Urteil bewirkt im 
letzten nur, daß der Mensch hingezogen wird zur Gemeinschaft mit der Glückseligkeit: 
N Veta Kpiois... npog thv tfjg LAKAPLOTHTOS xowoviav Eenionoauevn 15,100,30. Für 
den Menschen mit seiner Verquickung mit dem Irdischen, dem Bösen, der Sünde 
bedeutet dieses Heranziehen, dieses enıon&odoı mpdc thv tfjg uakopiótntog kowoviav 
Qual: è Sè tfjg ovupuias Ülaoraouds óðúvn TH £Akouévo yiveraı 15,100,30-32. 

29 Vgl. hierzu: aim éotiv ñ tàv &yoOGv kopup, tò TOV EAridOV xepadatov, TO 
nÉpag móong HAKAPIÓTNTOG, TO UNKETL SioyAeiodar dirò Kakiag thv giov, GAAG MV 
nàoav Avoniav (£&oipeic0au) 21,64,7. 
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Stelle in De anima et resurrectione in Anlehnung an 1 Cor 15,28 deut- 
lich klar, die göttliche Natur uns alles und an Stelle von allem sein: 
D dè npocóokopuévm paxapiomng HEV oùdevog ÉOTIV ENIdENG, Tavta dè 
nuîv Kai Avıı navrov i Bela yevnoetar pÜOIS npóg nàoav YPELAV Ce 
Cong Exeivng Eavtnv Gpuoótlocç eruepitovoa (15,104,15). 

In De beatitudinibus wird er konkreter und breitet weit ausholend in 
fast hymnischem Stil die Vielzahl der Aspekte dieser Beia pooiç aus, 
die uns alles und an Stelle von allem ist. Gregor nennt die naxkapıörng, 
sagt, daß sie alles umfaßt, was man sich im Bereich des Guten den- 
ken kann (naxapıöıng tig &otw, Kata ye TOV pòv Aöyov, mepianyic 
návtov TOV Kata tO dyafòv voovuévov, Ne Geert TOV eig &yaðv 
émBvouiav nkoviwov oùðév 27,79,28). Dann sagt er: In Wahrheit ist 
das, was man selig preisen kann, das Göttliche selbst (tò uiv oov 
uakapiotòv Ana adto tò Beîov éotiv 27,80,10). Was auch immer 
wir von dem Göttlichen annehmen, dieses ist nakapıörng, Seligkeit 
(6 ti note yàp àv oto (sc. tò Belov) bnoBouEB a civar nakapıöıng gotiv 
27,80,11), nämlich ñ dkmparog ékeivn Gor, tò üppntóv te Kal dka- 
tavontov ayadov, tò averppaotov KaAAoc. Und so geht es weiter in 
immer neuen, sich steigernden Umschreibungen: ñ adtoyäpis Kat 
copia xoi Öbvanıs, tò dAndivov Hs, ñ any naong Ayadörntoc, n 
DTEPKEULÉVN toU movtòg £Govoia, TO HOVOV EPAGLLLOV, TO GEL MOQDTWS 
Exov, TO Oumvekës ayaAAtapa. Schließlich bricht Gregor ab mit dem 
Eingeständnis, daß man eigentlich nichts gesagt hat, was dieser Selig- 
keit würdig und angemessen ist: f| &iölog edppoodvn, nep Ng névta 
tig & Öbvaraı Aéyov, Aéyer TOV Kat’ GElav ODÖEV. 

Und wenn alles an Stelle von allem die göttliche poois sein wird, 
dann wird es so sein, wie es am Anfang war, dann haben wir die 
Apokatastasis erreicht. Denn dieses alles war am Anfang auch schon 
nepi tov &vÜponov: tata navta Kai nepi tòv GvÜporov fiv dgfapoia 
TE KO HAKAPLÖTNG KOL TO AVTOKPATES KOL TO KÖEONOTOV, TO TE GAvonov 
Koi Anpaynartevrov tic Cofjc, Kai n Ev Oguorépoic Siaywyh, kai TO 
yvuvi te Kal xodapà navrog npoKaddunatog TH Savoia poç tò Ayadov 
BAeneıwv 27,105,16. 

Bei einem solch engen Bezug von paxapiótng auf Beds, ja bei solch 
einem Zusammenfallen von uaxápioc,? nakapıöıng mit Bedc, poor 
Qeod, mit dem Ursprungs- und Auferstehungszustand, — kann man 
sich da noch wundern, wenn Gregor einmal eine Paulusstelle, ın der 
dieser die Kónigsherrschaft Gottes, das Reich Gottes, die Baoıkei« 


9 Vgl. hierzu bes. 24,37,16; 27,124,10. 


ZUR WORTGRUPPE MAKAP- 349 


Beod beschreibt, mit. dem Ausdruck Laxapiôtns verliest? Rom 14,17 
ist uns im fextus receptus überliefert: ötı od« Eotıv n Baordeia tod Deou 
Bpo xoi roois, GAAG ÖLKaLocdvn Kal eipr|vn koi yapà Ev TVEUUOTL 
&yto. — Bei Gregor lautet das Zitat: ótv odk Eotw m Bacıkeia tod 
Oeo Bpo xoi nócic, GAAG Sikatocodvy kai ardbera kai HAKAPIOTNG 


23,379,3.3! 


IX. Zu DEN LEMMATA uoxapiouôc, LaKkapiCw, Lakapiotôs 


Das andere Substantiv dieser Wortgruppe uakap- ist Lakapiouôc. 
Moakapiou6 ist die Seligpreisung. Entsprechend finden wir das Lemma 
einmal neben evaocyia®” und als Gegensatzbegriff das Lemma ó6vpp óc. 
Es ist klar, daß dieses Lemma ganz eng verbunden ist mit Zitaten 
aus dem NT und AT, mit den Seligpreisungen der Hl. Schrift und 
natürlich kommt es am häufigsten in De beatitudinibus vor.* Es bil- 
det ja auch den Titel dieses Werkes EIE TOYZ MAKAPIZMOYE 27,78 
(Tit. Zeile 2). 

Wenn Gregor in De beatitudinibus sagt: tov üppaotov &keivov EV xoig 
oùpavois nakapıouov Bacıkeiav wvonacev (27,91,5), dann meint er 
hier nicht Seligpreisung im engen Sinne des Lob- und Segensspruchs, 
sondern faßt den Begriff weiter: als Glückseligkeit, beinahe gleichbe- 
deutend mit dem Lemma ynaxapıörng. Diese weite Bedeutung schwingt 
auch an anderen Stellen mit, an denen Gregor dieses Lemma ge- 
braucht. Vgl. in De beatitudinibus: 6 mv Nnerepav npóg THY TOD uovov 
uakapiov piunow avaCwmypagav yvynv tà kað’ Ékaotov Tv eic paka- 
PLOLOV ouvtewóvtOv droypayer tQ Aóyo 27,81,15; vel. hierzu auch 
das Aufgreifen des Begriffs uoxapıouög durch naxapıöıng: et oùv 


3! Vgl. die Anspielung auf Rom 14,17 in De virginitate (31,314,17), wo die Ver- 
knüpfung xap& Kai eipnvn deutlich macht, daß Gregor sehr wohl den textus recep- 
tus kennt. 

3 Ei oov tò &kivntov rpóç enidvpiav 6 nakapıonög dretideto, &vóvntog àv fiv 
tQ Bio Kal &ypnotog D edAoyia 27,96,3. 

3 Tà toata Laxapiou®v ook OÓupu@v £otw Gë 47,467,3. 

* Neben dem mehr oder weniger direkten Bezug auf die Verse Mt 5,3-11 im 
Zusammenhang mit De beatitudinibus treffen wir das Lemma uaxkapiouôç sonst im 
Werk Gregors vor allem bei den Seligpreisungen der Psalmen an. 

5 Vgl. auch die entsprechenden Ergänzungen der verschiedenen texttragenden 
Zeugen bei den Tituli der einzelnen Orationes von De beatitudinibus, wie sie der Apparatus 
criticus der GNO-Edition ausweist: add. eig tovg uaxapiouods post AOTOZ B' 27,89,20; 
post AOTO T" 27,98,22; tod avdtod eig toù uakapiouods Onıkla ó (pro AOTOL 
A’) W 27,109,20; tod adtod eig totg uakapiouodc oudia € (pro AOTOZ E) W 
27,123,17; eig xotg naxapıonodg ómÀia G (pro AOTOX Z^) W 27,148,23; eig touc 
uaxapiouods otia n (pro AOTOX H^) W 27,161,6.9. 
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uôvov tò setov paKdpiov, xac o &nóotoAoc óvouóGei, ñ dè TOD paka- 
piouoù KoIvavia tois àvÜponoic Sia tfj; npôc TOV Dedv éotw ópowboenc, 
D dè piunorg &nxopoc, &pa &végiktóg Sot ñ nakopiótng tfj &vOponivn 
Con 27,83,2.°° | 

Das Verbum dieser Wortgruppe ist paxapiCew. nakapıleıv über- 
setzen wir mit “seligpreisen, glückselig, glücklich preisen”. Auch die- 
ses Lemma steht meist in ganz enger Beziehung zu den Seligpreisungen 
der Hl. Schrift, vor allem denen von Mt 5,3-11 in De beatitudinibus.?' 


% Vgl. auch in In inscriptiones psalmorum: «og n Beia tfjg woiumäioc ypoqn ... 
roum TE kai TOAVELOHS thv uéOo8ov tfj TOD LAKAPIOLOD KTNOEWG texvoAoyotoa 
21,26,18; 6&1& tav Gen avaßacewv npóg tò &xpótatov GYEL TOD LAKAPIGLOD TOV 
tfj xeipayoyia Tomm Exdpevov 21,68,6. 

? Das macht schon die Übersicht der Gliederung des entsprechenden Lexikonartikels 
deutlich, die hier abgedruckt sei: 

nakapılo seligpreisen, glückselig, glücklich preisen 

I. Akt. 
A. abs. 
B. in Vbd. mit Obj. 
1. in Vbd. mit pers. Obj. — u. tiva jmdn. glücklich preisen 
a) allg. 
b) im Zush. mit Schriftzitat 
(a) in Vbd. mit versch. Schriftzitaten 
(B) bes. im Zush. mit d. Seligpreisungen, vgl. Matth 5,3 ff 
(y) im dir. Schriftzitat (nur): Cant(LXX) 6,9 
2. in Vbd. mit sachl. Obj. — ù. tı etw. preisen — 
a) allg., von geistigen, spirituellen Dingen 
b) im Zush. mit Schriftzitat 
(a) in Vbd. mit versch. Zitaten 
(B) im Zush. mit d. Seligpreisungen, vgl. Matth 5,3 ff 
(aa) in d. Exeg. von Matth 5,5 
(BB) in d. Exeg. von Matth 5,4 
(yy) in d. Exeg. von Matth 5,6 


II. Pass. LaxapiCouar (glückselig) gepriesen werden, gefeiert, gelobt werden 
A. mit Bzg. auf Pers. 
1. Opp. taAavifouar (u. £Aeéopau) 
2. vgl. bes. im Zush. mit d. Aufzáhlung irdischer Glücksgüter 
3. im Zush. mit Schriftzitat 
a) auBerhalb von Matth 5,3 ff nur im Zush. mit Mich 4,4 
b) im Zush. mit Matth 5,3 ff, im Zush. mit den Seligpreisungen 
(o) in d. Exeg. von Matth 5,6 
(B) in d. Exeg. von Matth 5,4 
(y) in d. Exeg. von Matth 5,9 
(6) in d. Exeg. von Matth 5,10 f 
B. von Sachen 
1. allg., von geistigen, spirituellen Gütern 
2. im Zush. mit Schriftzitat 
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Als eine Art von Variatio zu diesem Verbum uaxapi£o kann man 
das andere Adjektiv dieser Wortgruppe, das Lemma paxopiotóg anse- 
hen in Verbindung mit den entsprechenden Verben: uakapiotòv Ano- 
OELKVUUL TI, Tiva, — paxoapiotóv DrOAGLBaVw TI, TIVA, HAKOPLOTOV 
hyéouor, tideuoı, xpivo, droypäpo, óvou&Go. Hierauf soll an dieser 
Stelle nicht weiter eingegangen werden, genausowenig wie auf den 
Gebrauch von uaxapiotos als Prádikatsnomen, die Verbindung die- 
ses Adjektivs mit dem Genitiv, was umfassend und vollständig im 
entsprechenden Lexikonartikel aufgeführt ist. Ich greife nur noch den 
substantivischen Gebrauch von uaxapiot6ç heraus: Das Neutrum von 
uakapiotóg wird in Verbindung mit dem Artikel als Substantiv 
gebraucht tò uakapiotov. Dieses Substantiv gebraucht Gregor sehr 
selten, fast kann man sagen singulár. Denn zwei Stellen zeigen fast 
gleichen Wortlaut, meinen das gleiche: Das, was in Wahrheit selig 
zu preisen ist, was in Wahrheit selig ist, ist allein das Göttliche, die 
Gottheit (tò pév oov pakapiordv dAndag adtd tò Heiöv gotw 27,80,10; 
~ tò de AANdüg uarapiotòv n Osótng goti 27,124,28). Mit dieser 
Aussage knüpfen diese beiden, im Wortlaut fast gleichen Stellen naht- 
los an das an, was zu tò uoküpiov, ñ uakapiótng oben weiter aus- 
geführt wurde. Die Ausdrücke tò paxapiov, ñ uakapiótng stehen auch 
neben tò pakapiotov an den genannten Stellen. Den einzigen wel- 
teren Beleg für den substantivischen Gebrauch tò uakapiotôv finden 
wir in der Verbindung mit dem Genitivausdruck tfjg Goñç: TO paka- 
piatov tfjg Cons Bavato xoi gong diexoyapev 27,132,6. Auch diese 
Stelle verweist auf das, was wir oben über ñ paxapia Con, ñ ioo piótm 
ths Gwñs bei der Beschreibung des Herausfallens, der Exntwoıg, dem 
ékneoeiv aus der Glückseligkeit des Ursprungszustandes der Protoplasten 
ausgeführt haben. 


a) außerhalb von Matth 5,3 ff nur im Zush. mit Luc 11,27 u. Luc 23,29 
b) im Zush. mit Matth 5,3 ff, im Zush. mit den Seligpreisungen 
(a) in d. Exeg. von Matth 5,5 
(B) von d. paxapiCopevov névOog in d. Exeg. von Matth 5,4 
(y) ähnlich von d. paxapiÜouévn nevia, ntoxeia — in d. Exeg. von 
Matth 5,3 
3. Part. Pras. Neutr. to axapiCouevov auch abs. 


III. bes. Konstr. — in Vbd. mit gen.caus. — u. tw& tivog jmdn. glücklich preisen 
wegen 
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X. Diz LEMMATA DER WORTGRUPPE akap- 
IN DER BESCHREIBUNG DER GLÜCKSGÜTER HIER AUF ERDEN 


Ist es denn nun wirklich so, daß diese Lemmata naxapıosg, HaKapıörng, 
UOAKAPIOLOSG, LaKapiCw, pakapiotdg nur von Gott und seiner unbe- 
schreiblichen Glückseligkeit handeln, von der Teilhabe des Menschen 
an dieser Glückseligkeit Gottes, des Menschen Bemühen um Gottähn- 
lichkeit in der Glückseligkeit, von dem Ursprungs- und Auferstehungs- 
zustand des Menschen, von den Seligpreisungen im AT und NT? 
Stehen diese Ausdriicke nie im Kontext mit den Gliicksgiitern hier 
auf Erden wie Macht, Reichtum, Gesundheit, wie uns diese Lemmata 
in der profanen Literatur” begegnen? Man kann hierauf mit einer 
rhetorischen Frage antworten: Ist es denn zu erwarten, daB Gregor, der 
diese Begriffe für Themen von solch theologischer Tiefe und Gewicht 
wie Beschreibung der Natur Gottes, Beschreibung des Verhältnisses 
Gott-Mensch als geeignet, als angemessen, als Ogonpenéc “gottgezie- 
mend” erachtet hat, daß Gregor diese Begriffe dann auch gebraucht 
bei der Beschreibung der Krösusse und Kraftmenschen der Vergangen- 
heit und seiner Zeit? 

Es sind von den insgesamt 525 Stellen dieser Wortgruppe ganz 
wenige Stellen, die außerhalb der oben beschriebenen theologischen 
Themen stehen: Hiob nennt Gregor einmal wegen seines Kinderreich- 


* Die Anwendung der Begriffe dieser Wortgruppe in der profanen Literatur ist 
natürlich nicht einheitlich und schon gar nicht von einer Auffassung, von einem glei- 
chen eindeutigen Bedeutungshintergrund getragen. Wie schwer die Deutung allein 
des Begriffs paxaptoc in der profanen Literatur ist, zeigt die Studie von Cornelis 
DE Heer: MAKAP — EYAAIMQN - OABIOX - EYTYXHE. A Study of the Semantic 
Field Denoüng Happiness in Ancient Greek to the End of the 5th Century Bc 
Amsterdam: University of Western Australia Press (1969), S. 83 ff — und dies, obwohl 
sie nur einen Ausschnitt von Schriftzeugnissen der griechischen Literatur behandelt. 
Selbst für den in der Studie berücksichtigten zeitlichen Rahmen kann man sich nur 
auf die Diskussion und Interpretation einzelner Passagen beschránken, die aber jede 
für sich einen komplexen Bedeutungshintergrund aufscheinen lassen. Bei einer Reihe 
von Passagen mit dem Begriff uaxäpios kann man vermuten, daß hinter dem 
beschriebenen. Herausgehobensein der Menschen, ihrem ungetrübten Glück und 
ihren strahlenden Glücksgütern das Wohlwollen und der Segen der Gótter steht. 
Manche Interpreten sehen sogar im Profanen Biblisches aufscheinen: naxdpıog y’ 
avnp Éxov Goveow nkpıßıonevnv (Aristoph. Ranae 1482 f). Hierzu meinen in ihren 
Werkkommentaren Ludwig RADERMACHER (1954): “Der Anfang klingt ganz biblisch, 
es fehlt dem Bibelstil gemäß auch das Hilfsverb”, W.B. Sranrorp (1958): “paxapiog 
denotes the highest state of happiness, as in the opening phrase of the Beatitudes 
(St. Matthew 5,3 ff)”, K. Dover (1993): “The formula continues in Christian Greek, 
notably in the Beatitudes (Matt. 5:3-10)". Mit Recht sagt DE HEER hierzu: “There 
seems to be little sense in these comments". 
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tums naxapıoröc: tpeig adt@ Ovyatépes Ncav, Kal naides Eé. yaka- 
PLOTOS Tv tiG evrardias (47,469,25). In De virginitate gebraucht er das 
Wort uakapiotos bei der Beschreibung einer glücklichen Ehe: 616 
TAVTIOV pakapıotòç droyeypapdw ó yanog (31,257,20). In Contra fatum 
beschreibt Gregor einmal die unterschiedlichen Lebensverhältnisse 
der Menschen und schließt diese Beschreibung von tàs óàGiag kai 
TUG MEPLOVOLAG Koi tà TOV YPOVOV uétpa KO TAG TOV GOUT KPAOEIG 
mit den Worten kai navta doa Ov v ñ paKaptotds tig ñ Glo 
ovonaleran 12,43,8: Hier ist bei dem Begriff nakopiotóg mit Sicherheit 
nur an das irdische Glück gedacht. In der gleichen Schrift wird einer 
dia n&vtov pakapıķóuevoç bezeichnet, vorausgeht ein ganzer Katalog 
von irdischen Glücksgütern: 6 pev vrepBeBnKkev Exatov Ern Ev Mpa 
AwtapQ xoi evdaipovi, motolv £onvobpuevoc, ÉKYOVOLG dopvpopoduevoc 
Kai TM HET TOUTOUG ENAYAAAOHEVOS YEVEL, G&voooc, ANNUROV, ETITIMOG, 
GAvtos, TAOVTOD dayidoc Éxov, Kal et tt GAAO TV Kata TOV Biov 
TOÜTOV EV tuitoig vevouiotat, diù návtæv nakapılönevog (12,42,15).? 

Ein Lemma dieser Wortgruppe fällt aber aus dem oben behan- 
delten theologischen Kontext heraus, gehôrt ganz zur profanen Lite- 
ratur, zur &&odev pidocogia xoi rordeta. Es ist das Lemma uüxap, 
das aber nur an einer einzigen Stelle im Werk Gregors vorkommt, 
mit der dieser sich einreiht unter die vielen Autoren, die von Hesiod 
(Opera et dies 171) angefangen über viele Autoren der Antike bis zu 
Autoren unserer Zeit das geflügelte Wort von den “Inseln der Seligen” 
gebrauchen.* Es erscheint bei Gregor in einem Satz, der reich an 


? Vgl. hierzu im Zusammenhang mit dem Lemma uoxapıouöc: 12,43,16; 43,20; 
23,341,16. Zu diesen Stellen müssen auch folgende Stellen gerechnet werden, die 
in ihrer allgemeinen Beschreibung alles Guten den Gedanken an irdische Glücksgüter 
sehr naheliegend erscheinen lassen: dvrapxeı yàp TH èv HaKapılouevo TO edppat- 
veodaı toig npokeinevorg eig AndAQvOL adiò xoi &y&AAeo0a- tH dì TaAavıLon£vo 
tò Avıacdaı toig napodoıv adt® Kai dAydveodar 27,80,7; AntAde, thv vir@oav 
MEPETAL yfipov: tadAaviCetar, paxapiletor 23,437,4; vgl. auch 23,341,16. — Gregor 
kennt auch den unpersönlichen Gebrauch von paxdpiog, z.B. in der Form des Irrealis 
OG uOKAPLÒV Ye av nv. Das kann man an der entsprechenden Stelle — duc nakapıov 
ye av AV, ei un oÚroç eiye uNndé TH botepoBovAia TO KaAOV éyvopicapev (31,256,23) — 
gewichtig und bedeutungsschwer übersetzen: “wie könnte man sich glücklich prei- 
sen, wenn . . .” — die Bedeutung kann aber auch blasser gefaßt werden mit Ausblendung 
der oben beschriebenen Bedeutungstiefe, etwa “ach wie schön wäre es”, wie z.B. 
an der Stelle 46,451,12: oe poxdpiov nv TOÙTOLG evanoAfigaı tov Meyov. 

# Bei Gregor von "Nazianz hat uaxap einen ganz anderen Stellenwert. Ich zähle 
in seinem Werk 41 Stellen von u&xap gegenüber 60 Stellen von paxaptoc. Dieses 
Gewicht von naxap hat bei Gregor von Nazianz einen ganz natürlichen Grund. 
Er hat neben Prosawerken große und umfangreiche Dichtungen geschaffen, in denen 
sich fast alle Stellen von paxap finden. Dies mag neben der bewußten Wahl eines 


354 FRIEDHELM MANN 


derartigen Bezügen ist, die alle nur hier vorkommen, in der berühm- 
ten Exppocıg der Epistula vicesima mit ihrer Beschreibung der Villa 
von Vanota, wobei, wie Gregor ausführt, alle diese Bezüge vergli- 
chen mit der unbeschreiblichen Schönheit und Idylle von Vanota 
sich als leeres Geschwätz, als ein Nichts, als reiner Mythos, als poe- 
tischer Schnickschnack ausnehmen: Anpov nyoduaı tà navra doa TE 
eidov Kal boa T(kovca ovykpioer t&v te kav (sc. TOV iep@v 
Ovdavatwv). otó£v ékeîvos ò 'EMkóv: uo0oç t&v Lakxäpov ai voor... 
KOUTOG tig GAAMS nomtıkog tà KATH TOV IInverov Simmuarta 33,69,5. 


XI. Die LEXIKONARTIKEL DER WORTGRUPPE LOKap- 
IM LEXICON GREGORIANUM 


Im Lexicon Gregorianum, dem Wörterbuch zu den Schriften Gregors 
von Nyssa*! werden die Lexikonartikel der Wortgruppe paxap- suo 
loco im 5. Band veröffentlicht werden, der die Lemmata von A bis 
II umfassen wird. | 

Alle 525 Stellen dieser Lemmata aus dem gesamten Werk Gregors — 
auch aus den noch nicht in den GNO veröffentlichten Schriften wie 
De anima et resurrectione, In Flexaemeron, De hominis opificio, Epistula cano- 


sich vom Prosaischen abhebenden, herausgehobenen poetischen Ausdrucks (vgl. 
hierzu auch oben Anm. 13) auch einen mehr vordergründig praktischen Grund 
haben. Ganz unschwer stellt sich mit dem Wort paxap in Verbindungen z.B. wie 
GAAG pdKap oder à uékap, die wir wiederholt in den Dichtungen Gregors von 
Nazianz antreffen, — aber auch sonst — das gefällige Metrum des Daktylus ein, das 
in ähnlicher Weise mit dem Wort paxapiog nicht gelingen will. Der Ausdruck nakap 
ist bei Gregor von Nazianz bezogen auf verstorbene Personen, Asketen, Heilige, 
aber vor allem auch auf Gott — meist in der entsprechenden Anrufung (z.B. Epigrammata 
8,80,4 GAAG, paxap,/ooic Le, Xpioté, yopotor deyov, Kai xddoc Onaloıs/vieı Tpnyo- 
piov, cò Adtpi l'enyopio oder Carm. 1 527,3: GAAG où, Xpioté HAKAp, rarpòg peyà- 
Aov gpoó(noi/rei0óugvoç tà Exacta Siéxpwoas ed Kata Kdopov). Entsprechend 
finden sich in der Prosa Gregors von Nazianz alle Stellen von uaxäpiocs. Nur ein- 
mal treffen wir hier auf pakop (fast genauso wie bei Gregor von Nyssa) in einem 
Brief (Ep. 4), der Bezug nimmt auf einen “locus amoenus”, als weiteren Beleg fiir 
die “Inseln der Seligen”: è piv obv Juste taîg t@v paxépov vñootç tatag eit’ 
otv TOV nakapiav Ou@v, tadıa got: (Ep. 4,10) — ein Satz von unnachahmlicher 
Ironie, wie ja der ganze Brief nur ein Ziel kennt, die von Basileios (in seinem Brief 
Ep. 14) beschworene Idylle am InsfluB zu konterkarieren. 

*! Das Lexicon Gregorianum wird erarbeitet in der Forschungsstelle Gregor von Nyssa 
an der Westfälischen Wilhelms-Universität in Münster unter der Leitung von Professor 
Dr. Wolf-Dieter Hauschild. Es wird publiziert im Brill-Verlag in Leiden. 

* Wer nicht so lange warten will, kann gern einen Computer-Vorabausdruck 
dieser Lexikonartikel erhalten. Ich habe natiirlich diese Artikel im Zusammenhang 
mit der Arbeit an diesem Beitrag bereits fertiggestellt. 
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nıca — werden dort aufgeführt, die Ergebnisse der Analyse von Anwen- 
dung und Gebrauch dieser Lemmata an den verschiedenen Stellen 
vorgestellt. Das reiche Stellenmaterial der Lemmata wird — wie auch 
sonst im Lexicon Gregorianum — gegliedert 


— nach der unterschiedlichen Bedeutung, die ein Lemma anneh- 
men kann, 

— nach grammatischen Gesichtspunkten,” 

— schließlich nach sachlich-inhaltlichen Gesichtspunkten.* 


Bei einem Lemma wie uaxäpios mit seinen 249 Stellen entfällt prak- 
tisch die Gliederung nach der Bedeutung. Eine Differenzierung etwa 
in der Art, an welchen Stellen paxapiog die Bedeutung von “glück- 
lich” annimmt, an welchen Stellen von “glückselig”, an welchen 
Stellen von “selig”, ist — nach den obigen Ausführungen — einfach 
absurd. Bei dem Lemma uoxapıog steht im Vordergrund die Gliede- 
rung nach grammatischen Gesichtspunkten 


— uoxapıog als Attribut 
— der prädikative Gebrauch von uaxapiog 
— uaxkapıog als Prädikatsnomen 
— uaxapuog als Substantiv — wieder untergliedert in die Abschnitte 
— Neutrum als Substantiv tò naxkapıov 
— und der persönliche Gebrauch als Substantiv 0 uaxäpioc, N 
loko ple. 


Diese grammatische Ordnung läßt Raum genug, innerhalb der einzel- 
nen Gliederungspunkte auch die Ergebnisse der inhaltlich-sachlichen 
Analyse aufzuführen, all das, was oben ausgeführt wurde. Diese 
Gliederung nach sachlich-inhaltlichen Gesichtspunkten kann sich im 
Artikel des Lexicon Gregorianum beschränken auf das kurze thematische 
Herausstreichen in Form einer allgemein zusammenfassenden Über- 
schrift: z.B. uaxäpios im Zusammenhang mit Ausdrücken und Texten, 
die die Ebenbildlichkeit, Gottähnlichkeit, Gottesnachfolge, Gottesschau 


# Diese Gliederung nach grammatischen Gesichtspunkten ist bei vielen Lemmata 
im Lexicon Gregorianum verquickt mit der Gliederung nach unterschiedlicher Bedeutung. 

* Diese Gliederung will dem Benutzer deutlich machen, in welchem themati- 
schen Zusammenhang das Lemma in Gregors Werk erscheint, ob sich das Lemma 
für bestimmte Themen und Sachen als ein mit der Sache, dem Thema verquick- 
ter Ausdruck, als ein Schlüsselbegriff erweist. — Bei umfangreichen Artikeln ist in 
einer Übersicht die Gesamtgliederung (nach Bedeutung, Grammatik und inhaltli- 
chen Gesichtspunkten) dem eigentlichen Artikel vorangestellt (vgl. oben Anm. 37 
das Beispiel einer solchen Gliederung des Artikels uakapılo). 
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beschreiben, — oder uaxäpios häufig in der Beschreibung Gottes, 
Attribut zu Gottes Natur, Gottes Con u.ä. — Vorgestellt, anschaulich 
gemacht und erläutert in der konkreten Anwendung wird dieses in 
der jeweiligen Überschrift genannte Thema durch Gregor selbst: seine 
Worte in kurzgefaßter (aber doch alles Wesentliche beinhaltender) 
Perikope illustrieren, beschreiben am besten den entsprechenden 
Anwendungsbereich inhaltlich-sachlicher Art. Jede dieser Gliederungen 
ist — wie die Abfassung des Artikels im Lexicon Gregorianum überhaupt — 
allein deskriptiv durch die eingehende Analyse und Interpretation der 
einzelnen Stellen entstanden und trägt dem grundsätzlichen Bemühen 
unserer Lexikonarbeit Rechnung, den objektiven Befund darzustellen 
und diesen nicht durch subjektive Deutung und fragwürdige Systemati- 
sierung zu verzerren. 

Von dem etwa 15000 Lemmata umfassenden Wortschatz Gregors 
sind bisher mehr als 5000 Lexikonartikel fertiggestellt worden. Der 
erste Band, der die 2208 Lemmata von Alpha umfaßt, erscheint 
Anfang 1999 beim Brill-Verlag in Leiden.? Ihm folgt der 2. Band 
mit den Artikeln von Beta, Gamma, Delta, - im Jahr 2000 dann 
der 3. Band mit den 2009 Lemmata von Epsilon: čap — Ewopopos, 
dessen Abschlußarbeiten in diesen Wochen in der Forschungsstelle 
durchgeführt werden. Jeder Band umfaßt etwa 650 Seiten, die Seite 
etwa im DIN-A-4-Format ist dreispaltig gesetzt, und so entspricht 
das Lexicon Gregorianum etwa in der äußeren Aufmachung, Größe 
und Form der Flavius-Josephus-Concordance des Brill-Verlages. Aber 
wie oben im einzelnen ausgeführt: das Lexicon Gregorianum, dieses 
Wôrterbuch zu den Schriften Gregors von Nyssa, ist keine Konkor- 
danz, auch kein indexartiges Wortregister, sondern es soll über einen 
einfachen Wortindex hinaus in den einzelnen Artikeln durch die 
Differenzierung nach inhaltlicher Bedeutung und nach grammatisch- 
syntaktischem Gebrauch die Sprache und den Wortschatz Gregors 
von Nyssa erschließen und somit ein philologisches, philosophie- und 
theologiegeschichtliches Hilfsmittel sein. 


5 Lexicon Gregorianum. Wörterbuch zu den Schriften Gregors von Nyssa. Band I: 
aßapng — awpoc. Bearbeitet von Friedhelm Mann, Leiden-Boston-Köln 1999. 
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SCHRIFTENVERZEICHNIS mit den numerischen Abkürzungen 
der Schriften in diesem Beitrag und im Lexicon Gregorianum (vgl. oben 
Anm. 2). 


Nr. 


— 

== 
— 

— 


© COO VI À Li N bei = 


GNO-Vol. 


TS 
lame | 
kel jen 
emm ll 
QU 


<<< 2 <=; 
NENS 


Schrift 

Contra Eunomium libri I et II 

Contra Eunomium liber III 

Refutatio Confessionis Eunomii 

Ad Eustathium, De sancta trinitate 

Ad Graecos, Ex communibus notionibus 
Ad Ablabium, Quod non sint tres dei 
Ad Simplicium, De fide 

Adversus Arium et Sabellium| 

Adversus Macedonianos, De spiritu sancto 
Ad Theophilum 

Antirrheticus adversus Apolinarium 

In illud: Tunc et ipse 

Contra fatum 

De infantibus praemature abreptis 

De Pythonissa 

De anima et resurrectione (Stellenangabe nach PG 
46, Text nach Ed. Oehler, Leipzig 1858) 
Oratio catechetica 

Epistula canonica (umbr. Korrektur) 
Adversus eos qui baptismum differunt 
Apologia in Hexaemeron (Ed. Forbes, Burntisland 1855) 
De hominis opificio (Ed. Forbes, Burntisland 1855) 
In inscriptiones Psalmorum 

In sextum Psalmum 

In Ecclesiasten 

In Canticum Canticorum 

De vita Moysis 

De oratione dominica 

De beatitudinibus 

De instituto Christiano 

De professione Christiana 

De perfectione 

De virginitate 

Vita Macrinae 

Epistulae 

De mortuis 

De benificentia 

In illud: Quatenus uni ex his fecistis 
Contra usurarios 

Contra fornicarios 

In diem luminum 
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Schrift 

In sanctum Pascha 

De tridui.. . spatio 

In sanctum et salutare pascha 

In luciferam sanctam domini resurrectionem] 
In ascensionem 

De deitate adversus Euagrium 

In Meletium 

In Pulcheriam 

In Flacillam 

De vita Gregori Thaumaturgi 

De sancto Theodoro 

In sanctum Stephanum I 

In sanctum Stephanum II 

In Basilium fratrem 

In XL Martyres Ia 

In XL Martyres Ib 

In XL Martyres II 

De deitate filii et spiritus sancti 

In diem natalem 

De spiritu sancto sive In Pentecosten 
Adversus eos qui castigationes aegre ferunt 


GREGORY’S INTELLECTUAL DEVELOPMENT: 
A COMPARISON OF THE HOMILIES ON 
THE BEATITUDES WITH THE HOMILIES 

ON THE SONG OF SONGS 


Alden A. Mosshammer 


I. The Language of Ascent and the Structure of Reality — II. Human Nature - 
A. The Fall and its Consequences — B. The Present Situation — 1. Human Nature 
as Mirror — 2. Man as a Liminal Being — II. Christ and the Church — Conclusions 


The Homilies on the Beatitudes is among Gregory's earliest works, writ- 
ten perhaps in the mid-370's shortly after his appointment as bishop 
of Nyssa.’ The Homilies on the Song of Songs is quite likely Gregory's 
last work, written in the 390's and dedicated to the lady Olympias, 
a well known Christian philanthropist.” The fifteen Homilies on the 
Song of Songs constitute what is by far Gregory's longest work, while 
the eight Homilies on the Beatitudes are the shortest of any of his con- 
nected series of sermons, with the exception of the Homilies on the 
Lord's Prayer. This difference in length notwithstanding, the two sets 
of sermons have much in common. Both belong to the same genre — 
exegetical essays on a relatively short piece of Biblical text. They 
share the same unifying theme — the ascent of the soul towards God. 
While the longer work has a verbal richness with which the earlier 
homilies cannot compare, Gregory uses some of the same images 


! On the chronology of Gregory's works see especially Jean DANÉLOU, La chronolo- 
gie des sermons de Grégoire de Nysse: RevSR 29 (1955) 346-372; La chronologie 
des œuvres de Grégoire de Nysse: StPatr 7 (= TU 92), Berlin 1966, 159-69; Gerhard 
Mav, Die Chronologie des Lebens und der Werke des Gregor von Nyssa: Ecriture 
et culture philosophique dans la pensée de Grégoire de Nysse. Actes du Colloque 
de Chevetogne (22-26 septembre 1969), ed. Marguerite Hart, Leiden 1971, 51-67; 
Reinhard Kres, Die Lehre von der Oikonomia Gottes in der Oratio Catechetica Gregors 
von Nyssa (= SVigChr 30), Leiden 1995. There is no direct evidence for the date 
of these homilies. The absence of the distinctive themes that characterize his later 
works suggests an early date. The cosmology of the homilies, especially the notion 
of the "shell of heaven", discussed below, is strikingly similar to that of Gregory's 
Hexaemeron, which was written shortly after the death of Basil in 379. 

2 J.B. Cant, The Date and Setting of Gregory of Nyssa's Commentary on the 
Song of Songs: JThS NS 32 (1981) 447—460. On Olympias, see also Peter BROWN, 
The Body and Society, New York 1988, 282-284. 
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and metaphors in both works — especially that of the soul as a mir- 
ror in which the image of God is reflected. 

À comparison of these images and themes as they appear in the 
two works suggests some striking conclusions. During the relatively 
short interval of fifteen or twenty years that separates the two sets 
of homilies, Gregory has undergone a profound intellectual trans- 
formation. In the earlier work, the language of ascent is all but lit- 
eral. Gregory’s focus is on the upward Journey of the individual soul 
from the cave of earthly darkness and deception towards the pure 
intelligence of the heavens. In the course of this Journey, the soul 
polishes its own mirror so as to let the divine image shine forth. In 
the Homihes on the Song of Songs, Gregory describes instead the soul’s 
participation in the onward journey of mankind as a whole towards 
a perfection that can be realized only within a human community. 
The soul polishes its mirror so as to receive the quickening power 
of the image of Christ. Indeed, Gregory’s transformation is as much 
spiritual as it is intellectual. In the interim between these two works 
the Bishop of Nyssa seems to have discovered — or at least learned 
how to articulate — what it means to affirm that the church is the 
living Body of Christ. 


I. THE LANGUAGE OF ASCENT AND THE STRUCTURE OF REALITY 


Gregory’s understanding of the physical structure of reality condi- 
tions the language of ascent that dominates both works. In the Homilies 
on the Beatitudes, Gregory sees reality as vertically divided between an 
intelligible heaven and a material earth. Sin involves a literal fall 
from the intelligible to the material, and salvation accordingly requires 
a vertical ascent towards the original home. Gregory does not go so 
far as to suggest, following Origen, that God created the material 
cosmos for the explicit purpose of receiving fallen souls. But he does 
think of man as an essentially spiritual being whose life in a ma- 
terial body is a form of alienation.’ In the Homilies on the Song of 
Songs, the language of ascent continues to constitute the main theme, 
but the ascent has become more a passage through time than through 
space, the motion now more horizontal than vertical. Sin involves a 
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fouling of the nest, rather than a literal translocation. Salvation 
accordingly consists of an act of cleansing initiated by the Incarnation 
of the Lord and accomplished in a historical Journey across time. 

A particularly striking passage from the second homily on the 
Beatitudes well illustrates the earlier view. Since Jesus preached the 
Beatitudes from a mountain, Gregory assumes that their sequence is 
like the steps of a staircase, each one leading to a higher level of 
blessing and of understanding. He makes this metaphor explicit at 
the beginning of the second Beatitude and again at the beginning 
of the fifth, where he likens the sequence of the Beatitudes to Jacob’s 
ladder.* It seems a violation of this sequence, Gregory says, that the 
reward of the poor in the first blessing should be heaven, while that 
of the meek in the second is the earth. It is a constant of Gregory’s 
exegesis throughout his career both that Scripture has a logical 
sequence and that any apparent contradiction is an invitation to the 
reader to think in other than ordinary terms.” So, in this case, Gregory 
says, if we were to follow the natural order of things, we would 
expect the reward of earth to be mentioned first and heaven sec- 
ond, instead of the other way around. In order to understand the 
sequence, we must take wing and imagine ourselves standing on the 
back of the shell of heaven. For there on heaven’s shell we would 
find the supercelestial land that has been set aside as an inheritance 
for those who have lived in accordance with virtue.° 

The passage reminds us of Gregory’s interpretation of the firmament 
of heaven in his essay On the Sıx Days of Creation, another of his 
earlier works. There he tells us that the firmament, or stereoma, 1s 
the boundary between the sensible and intelligible natures. It ıs a 
barrier so impermeable that even the sun cannot penetrate it with 
its visible light. That is why the sun, whose natural motion would 
otherwise be straight upwards, circles endlessly along the edge of the 
firmament. As in the second homily on the Beatitudes, Gregory here 
refers to this edge as a “shell”.’ 

This understanding of the cosmos as a vertically structured hier- 
archy of being, with the weightless stuff of the intellectual essence 
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at the top and the heavy stuff of bodily substance at the bottom, 
informs Gregory’s discussion throughout the Homilies on the Beatitudes. 
Gregory associates goodness with the upward movement of intelli- 
gence and evil with the downward motion of matter. Because of the 
natural forces of gravity, evil is easy, good difficult. Human nature, 
he says, still in the second homily, is like a heavy object perched on 
a precipice. You can't push it up at all, but give it a little nudge 
and its weight will hurl it downwards with incredible speed. Evil is 
Hke that rock. Virtue is more like fire, he continues, with a natural 
motion upwards.? Unfortunately, human nature is made out of mat- 
ter, and the passions are inherent in that material. Every passion 
moves quickly and easily towards the fulfillment of its desire, for the 
simple reason that matter is heavy and tends to sink.’ 

Consistent with this point of view, Gregory goes on, in the third 
homily, to describe the consequences of the first sin as quite lit- 
erally a fall from heaven to earth. Blessed are those who mourn, he 
says, for the loss of human nature as God intended it to be — and 
indeed as it once was. For Gregory that loss entails not only the 
loss of such qualities as immortality, clarity of mental vision, and 
purity of life, but also a change of residence from paradise to what 
he calls “this noisome and painful place".'? That this paradise lost 
is to be identified with the superheavenly land that lies beyond the 
hard shell of heaven is clear from Gregory's discussion in the eighth 
homily. The prize for those who have reached the final stage of 
blessing is the same Kingdom of Heaven, he says, that the second 
beatitude promises to the poor. The eighth stage of blessing recalls 
the eighth day mentioned in the Psalms — the time when man will 
shed the garments of skin and return to his natural state. There 
are, he says, two dwelling places within the created order for think- 
ing beings — earth and heaven. The place for those whose lot is life 
in the flesh is the earth, while heaven is the dwelling for incorpor- 
eal beings. The objective of salvation is to regain our proper resi- 
dence in heaven." 

It is the hard shell of heaven, then — a spatial image that belongs 
ultimately to Stoic physics — that represents Gregory's view of the 
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structure of reality in the Homilies on the Beatitudes and other works 
of his earlier period. In the Homilies on the Song, we find Gregory 
using a Biblical image — the two trees in the center of the garden — 
to represent a view of reality that is still dualistic, but quite different 
in its understanding of the nature and source of that dualism. Again, 
it is an apparent violation of ordinary logic in the Biblical text that 
leads Gregory to plumb for a deeper philosophy. He refers to this 
passage in the prologue, where he is discussing the principles of inter- 
pretation that apply to a text like the Song. The Book of Genesis 
tells us that God planted two trees in the center of the garden — the 
tree of life and the tree of death. Since, Gregory says, it is physically 
and logically impossible for the same circle to have two centers, the 
reader must use philosophy to look for the truth. Otherwise the text 
will appear to be either self-contradictory or a mythical fiction." 

It is not until the twelfth homily that Gregory actually explores 
the philosophical meaning of the apparent contradiction. Here he is 
discussing Song 5.5, where the bride describes her hands as drip- 
ping with myrrh. The myrrh, Gregory says, flows from the faculty 
of free choice and represents the voluntary death that one must 
undergo in order to open the door for the entrance of the Word" 
Gregory explains that there is a double nature within us. The one 
is thin and airy and intellectual, the other is thick and heavy and 
material. Each of them has its own distinct kind of motion. The 
light and intellectual has its natural motion upwards, while the heavy 
and material always tends downwards. The human faculty of free 
choice stands in the middle and gives victory to the one over the 
other. The destruction of one is life for the other. So it is through 
death that we live, even as the apostle by dying lived and in weak- 
ness grew strong.! 

The passage reminds us of the second homily on the Beatitudes, 
with its literal language of up and down, light and heavy. But 
Gregory’s understanding here of what constitutes the boundary 
between good and evil is entirely different from the hard shell of 
heaven that separates the intellectual from the material in the ear- 
Her works. In the Homilies on the Beatitudes, one needs literally to leave 
the flesh behind in order to soar upwards and stand again on the 
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back of heaven’s shell. Here, he is speaking of a voluntary and 
metaphorical death by means of which a person can gain heavenly 
rewards even without a change of residence. Digressing from the 
text of the Song, Gregory explains the special sense in which the 
bride’s hands drip with the unguent of a life-giving death. 

God made everything exceedingly good, and the greatest of these 
goods was man. He set man in a paradise brimming with life, and 
his commandment was for life. So, Gregory asks, since the tree of 
life was in the middle of the garden, what are we to make of that 
death-bearing tree whose fruit was both good and evil and which 
the text says was also in the middle of the garden? It is impossible 
for there to be a place in the very center for both of these trees. If 
we put one of them in the center, then the other will necessarily 
not be in the center. Yet the text says that they were both in the 
center and with opposite powers — the one bringing life, the other 
whose fruit is death. 

The explanation for this paradox, Gregory says, is that life really 
is at the very center of God's planting, while death is something 
unplanted and without root having no place of its own. It plants 
itself only in the deprivation of life, when participation in the good 
lies fallow. Since life is in the middle of God's plantings and death 
takes subsistence in its place when life fails, for this reason the author 
of this teaching says that the death-bearing tree with its mixed fruit 
was also in the middle of the garden. So, just as man by dying to 
the true life fell into the dead kind of life, even so by dying to this 
deathly and beastlike life he exchanges it for that eternally living 
kind. This is why the text says that each kind of tree was at the 
same place in the middle. The one is there by nature, the other tak- 
ing its place by deprivation. For it is from the same tree and in the 
same place that the exchange of life and death takes place, by par- 
ticipation and withdrawal.! 

The idea that evil has no substance of its own is present already 
in Gregory's earliest works, including the Homilies on the Beatitudes. In 
the fifth homily, for example, he says that evil takes subsistence only 
at the moment that we choose it. What is new in the Homilies on 
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the Song is that Gregory makes the human powers of choice a kind 
of metaphysical boundary between two orders of reality, taking the 
place of the physical barrier between the intellectual and the mate- 
rial. The transformation of human nature does not involve an exile 
from a supercelestial land to a noisome and deathly place, as in the 
Homilies on the Beatitudes. Rather, as the allegory of the two trees sug- 
gests, human nature confronts a seamless reality and makes of it 
what it will. Mankind has exchanged one kind of life for another, 
not one kind of place for another. Instead of taking imaginary wing 
to stand on the back of heaven’s shell so as to contemplate the pure 
goodness of intelligibles, the human soul is asked to drip with the 
metaphorical unguents of death so as to Join with Christ in revers- 
ing the consequences of that primordial voluntary death. 

When Gregory does write in these homilies about an impen- 
etrable barrier separating two orders of reality, his whole perspective 
on the structure of being has changed. Instead of the physical shell 
of heaven separating the intelligible from the sensible, we find a 
metaphysical barrier between uncreated being and creaturely intel- 
ligence. There is a particularly interesting passage in the eleventh 
homily, where again we find Gregory using the language of ascent 
cast in terms of motion from the material toward the intelligible, but 
again informed by an entirely different understanding of the struc- 
ture of reality. He seems to shift in mid-metaphor from one per- 
spective to the other. 

The human soul, Gregory says, is in the middle (év peBopig) 
between the intellectual and the bodily. Once it begins moving away 
from the earth, it never stops seeking the source of all beauty, ris- 
ing like a bubble of air through the water, seeking its own kin.'? We 
expect Gregory to continue with this vertical motion until the bubble 
rises through the surface of the water and soars unimpeded towards 
the heavens. Ignoring the logical implications of the metaphor, he 
says instead that the soul, like the bubble, reaches a point where it 
must stop. Gregory is here commenting on the text of Song 5.4, 
where the bride says, “my bridegroom put his hand through the 
opening, and my heart leapt”. He interprets the passage as mean- 
ing that the hand of God - not the divine nature itself — is as much 
as the bridal soul can hope to see. Just as the bubble of air stops 
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its upward motion when it reaches the edge of the water, something 
similar happens to the divine soul in its search. When it stretches 
itself from below towards the knowledge of what is above, it can 
proceed no further than the divine energies.? What the hand of God 
has wrought demonstrates to our intelligence by means of the senses 
that the Creator exists. Perhaps in the age to come, he says, when 
both heaven and earth have passed away, we will see in some other 
way. For now, however, the boundary of the soul’s knowledge is the 
energy that manifests itself in existing things, which the text here 
calls a hand.” 

This is a puzzling text. To the mind of this reader, at least, the 
bubble of air would not stop when it reaches the surface of the 
water, but would succeed in returning to its kin. Gregory treats his 
bubble more like the solar disk in his discussion of the Hexaemeron, 
where the sun is trapped beneath the hard shell of the firmament 
of heaven. Gregory’s bubble is a metaphor for the human mind 
seeking knowledge of its creator. As a bubble of air cannot rise 
through the surface and still be a bubble, even so the human mind 
cannot penetrate the barrier between created and uncreated intelli- 
gence and still remain human. In this metaphor, created intelligence 
is not an alien within the material order. The kinship of the human 
mind is with the sensibles through which it apprehends the divine 
energies. 

Two additional passages in the Homilies on the Song deserve notice 
for Gregory's understanding in this work of the structure of reality. 
The first is a well known text at the beginning of the sixth homily, 
where he is commenting on the phrase (Song 3.1-2), “I searched 
for him and found him not". Gregory offers the reader a discussion 
of the differences among three kinds of being as illuminating what 
he calls the philosophical meaning of the text. The passage is remi- 
niscent of several in Gregory's earlier works.? Instead of pointing 
to the boundary between intelligibles and sensibles as imposing a 
limit on human thought, as he does in the earlier works, Gregory 
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instead adduces the ontological difference between two kinds of intel- 
lectual being as permitting the human soul to advance without limit. 
All existing things, he says, are divided into the sensible and mate- 
rial on the one side, the intelligible and immaterial on the other. 
The intelligible is unbounded and without limit (üneipov, Köpıcrov), 
while the sensible is contained entirely within limits. The material 
nature is bounded by sensible qualities of size, shape, appearance, 
and so forth. Thus these perceptible qualities constitute the limit of 
knowledge about the sensible nature and there is no need to go 
beyond them. The intelligible nature flees all such definition and 
limit.” Gregory then proceeds to subdivide the intellectual nature 
into the uncreated maker of all being and the created nature depen- 
dent upon it. He defines the uncreated nature as being always the 
same, beyond any distinctions of greater or less as to possession of 
the good. That nature which is brought into being by creation, on 
the other hand, is never complete, but ever creating itself, by a 
process of perpetual increase in participation of a superior good. 
Thus there can be no limit to its increase, but the present good — 
however complete it may seem — is always but the beginning of some- 
thing more.” 

In this passage Gregory has accomplished something quite remark- 
able and much more satisfactory than the metaphor of the bubble. 
By shifüng the ontological opposition from the boundary between 
sensibles and intelligibles to the distinction between creator and cre- 
ated, he has established not a barrier that cannot be penetrated, but 
something like a mathematical asymptote that can be approached, 
but never reached. Accordingly, the ascent of which he speaks is 
qualitative rather than quantitative, temporal rather than spatial, 
horizontal rather than vertical. 

The second passage provides further illustration of this dimen- 
sional shift from space to time. It appears in the fifteenth homily, 
where Gregory is commenting on the text of Song 6.8-9. “There 
are sixty queens and eighty concubines, and maidens without num- 
ber; my dove, my perfect one, is only one, the darling of her mother, 
flawless to her that bore her". Gregory likens the obscurity that 
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cloaks the meaning of these verses to the stone that Jacob rolled 
away to reveal a spring in the middle of the desert (Gen 29.2-10). 
No one, he says, can roll away the heavy stone that occludes these 
verses except that person whom the apostle (1 Cor 1.5) calls “rich 
in all speech and all knowledge”. Acknowledging that he does not 
himself fill the job-description, but feeling nevertheless duty-bound 
to obey the Lord's commandment to “search out the scripture”, 
Gregory oflers a guess as to what philosophical teaching these words 
are meant to convey.” 

Existing things, Gregory says, do not follow the same order and 
sequence in their re-creation and renewal as in their creation. At 
creation, the end and fulfillment of each thing was attached imme- 
diately to its beginning as it passed from not-being to being. One 
of these things was the nature of man, which likewise was perfected 
from the beginning in the image and likeness of God. Thus, human 
nature began from perfection. But since human nature has associ- 
ated itself with death through its departure from continuance in the 
good, its return towards perfection is different from the simultaneous 
totality of the original creation. Instead, human nature proceeds 
towards perfection through an order and sequence. In the original 
creation there was no evil to impede the simultaneity of perfection 
with origin. In the second reconstruction a measurable extension 
(GASTHUATIKN rapatacic) necessarily accompanies those who are pro- 
ceeding towards the first good. Our minds have to scrape away the 
effects of the materialistic inclination towards evil gradually, like 
layers of bark around a tree. So, one person might be at the begin- 
ning of the process as if climbing from the depths of an abyss; while 
another through practice already has some increase in the good, a 
third is midway along the climb and another has passed the middle; 
some have gone beyond and others further still.” 

Here Gregory describes the extensionality that separates human 
nature from its perfection in a way quite different from the Jacob’s 
ladder of the Homilies on the Beatitudes. Human progress towards per- 
fection moves horizontally across time, instead of vertically towards 
the shell of heaven. Moreover, Gregory is thinking here not of the 
ascent of the individual soul, but of the progress of human nature 
as a whole accomplished one soul at a time. The measurable exten- 
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sion of which he writes refers not only to the interval of time that 
separates creation from perfection in the case of mankind, but also 
to the fragmentation of human nature into individuals who stand at 
different intervals from that perfection. The interest Gregory shows 
here in a corporate salvation that is accomplished over time by the 
incremental addition of individuals as they reach certain goals is a 
major theme of the Homilies on the Song of Songs. In the Homilies on 
the Beatitudes, Gregory’s focus is on individual salvation alone. 


II. Human NATURE 


As we have seen, the different understandings of the nature of real- 
ity that inform the two works entail different approaches to what 
happened as a consequence of the first sin. In the Homilies on the 
Beatitudes, human nature fell from one order of being to another. In 
the Homilies on the Song, human nature altered the very structure of 
created being. This is an issue at the very core of Christian self- 
understanding, and we must explore it in somewhat more depth. 


A. The Fall and its Consequences 


Throughout his works, Gregory consistently understands the princi- 
pal cause of the Fall as arrogance — an arrogance consisting of the 
delusion that human nature is fully autonomous and capable on its 
own resources of reaching any goal. In the Homilies on the Beatitudes, 
as in others of Gregory’s earlier works, this arrogance arises from 
ignorance; and ignorance is in turn inherent in the limited status of 
human intelligence as created. The role of Satan — whom Gregory, 
following St. Paul, calls “the inventor of evil” — is to capitalize on 
these creaturely limitations by deceiving the first men into turning 
the object of their intelligence away from the first good on which 
their existence depends and towards the self. In the first homily, he 
says that the enemy of human nature planted its most destructive 
weed while man, who had received the best of plantings, was asleep. 
This was the weed of arrogance, the same that had caused the enemy 
to fall to earth himself.” In the fifth homily we learn that this arro- 
gance arises from ignorance - the failure to recognize what is truly 
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good and the deception of thinking that the good lies somewhere in 
the created order. Man would never have chosen an obvious evil, 
he says — that would be unnatural.?? 

The notion of a primordial enemy in these texts is Biblical. That 
error arises from ignorance, rather than deliberate choice is Platonic.? 
In the Homilies on the Song man has become a more active and respon- 
sible agent who deliberately turns his back on the good that God 
has created. Gregory discusses the origins of evil most explicitly in 
the second homily. Here he is commenting on the text of Song 1.6: 
“God set me among the vines as a guardian, and mine own vine I 
guarded not”. Gregory explains that man came into being lacking 
nothing of the divine goods. His job was to guard these gifts, not 
to acquire them. But under attack from the enemy, man abandoned 
his post, falled to guard his possessions, and thus lost the goodness 
that God had granted to his nature.” Moving behind what he calls 
the obvious understanding, Gregory investigates the more enigmatic 
secrets that lie behind the text. God endowed the intelligent nature, 
he says, with self-governing freedom and an inventive power, so that 
the good would not be something necessary and unwilled, but rather 
the result of deliberate choice. There was found someone, however, 
who abused this freedom and thus became, in the apostle’s phrase, 
the inventor of evil. This one was also a creature of God and there- 
fore our brother, but since he fell willingly from participation in the 
good, he built a doorway for evil and set himself up as an enemy 
line against all whose choice strives for the good 7 Commenting now 
on the reference in the text (Song 1.6) to “sons of my mother fighting 
within me”, Gregory says that this battle between good and evil is 
indeed a civil war. There is but one mother of all things, Gregory 
says, so that the inventor of evil is our brother. Furthermore, the 
war within us arises not from the outside, for the soul itself is the 
disputed territory. Here he cites the famous passage of Paul's let- 
ter to the Romans (7.23), where the apostle describes the war within 
him as a battle not between knowledge and ignorance, but rather a 
struggle between the will to sin and the will to do good. Because of 
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this civil war arising within us, Gregory continues, we failed to guard 
our own vine. The vine is the paradise that man was assigned to 
guard. The neglect of this guardianship drove man from the garden 
and makes him a dweller of eastern darkness.” 

In characterizing man as a guardian under attack, rather than the 
victim of a hot-prowler who comes in the night while the house- 
holder is asleep, Gregory is responding partly to the text he has 
before him. Nevertheless, the citation from the letter to the Romans 
and the description of the battle as a civil war fought on the very 
battleground of human nature internalizes the conflict. The fall of 
man results from a deliberate choice internally generated, rather than 
a deception engineered from the outside. The Inventor of Evil plays 
a prominent role in both accounts. In the Homilies on the Song, how- 
ever, the adversary represents the willful corruption of created intel- 
lıgence, instead of a spiritual being taking advantage of human 
innocence. Similarly, the metaphor of exile that dominates the ear- 
Her work is still present in Gregory’s statement that man has been 
driven from paradise and become a dweller of eastern darkness. But 
the vine that man failed to guard was “mine own vine”, that is, 
human nature itself, and the paradise that man has lost ıs his own 
capacity for perpetual growth in the good. The eastern darkness is 
man’s own corrupt creation, rather than a natural order of reality 
existing beneath the hard shell of heaven. 

More interesting in the comparison of the two sets of Homilies 
than the causes of the fall are its consequences. Throughout Gregory’s 
works, the principal consequence of the fall, from which all other 
effects follow, is the association of human nature with death. In the 
Homilies on the Beatitudes, as we have seen, the exchange of life for death 
is a result of the fall from a heavenly home, where all beings par- 
ticipate in the motionless immortality of the intelligible order, to the 
world of matter, subject to motion and decay. In the Homilies on the 
Song of Songs, Gregory reverses the situation. The natural state of man 
is characterized by a life of perpetual motion toward the good, while 
man in his fallen state has become as immobile as a lifeless stone. 

The third Beatitude blesses mournfulness, Gregory says, because 
that is the proper response to the loss of the attributes that human 
nature once had. It is not the weeping itself that is blessed, but the 
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consciousness of a good whose light does not shine in the darkened 
cave of human life as we know it. There was a time when the light 
of the good shone so fully upon us that our nature looked entirely 
different. Humanity was formed in the most precise likeness and 
image of the prototype. What we have now only in our fantasies 
were then all present in actuality — immortality, blessedness, sover- 
elgn autonomy, and so forth. Best of all, we lived among the divine, 
and we gazed upon the good with a clear vision unimpeded by any 
veil. This, Gregory says, is what it means to say that man was fash- 
ioned in the likeness of God and given the fruits of the garden from 
which to be nourished. So it is of course utterly impossible not to 
grieve at the disaster that has befallen us. The exalted has been laid 
low. What was in the image of the heavenly power has been dri- 
ven to earth, created for immortality but corrupted by death. That 
which lived on the fruit of paradise has instead changed its home 
for this sickening and painful place.” 

As if the fall from heaven were not catastrophe enough, the fact 
that we live in this painful place, subject to the law of gravity, makes 
the situation progressively worse. In the second homily, Gregory 
argues that the Lord blesses meekness, rather than immobility, for 
the latter would be an impossible commandment under present con- 
ditions. Since human life is material, and the passions inhere in mat- 
ter, every motion towards passion is swift, sharp, and irresistible, for 
the simple reason that matter is heavy. The work of virtue, he says, 
Is not to be swept along in the swollen torrent of passion, but man- 
fully to stand firm and resist.” 

In the Homilies on the Beatitudes man’s association with death involved 
human nature in the first place in a precipitate fall from heaven to 
earth, and the downward motions continue to pull each and every 
one of us towards even worse disasters. In the Homihes on the Song, 
Gregory uses a more literal image of death as an absence of motion. 
The text of the Song invites such an interpretation, but again it is 
an interpretation possible only from an entirely different perspective 
on human life in the world. “Arise, for the winter is past”, says the 
beloved (Song 2.11). For Gregory, the text refers to the winter of 
the soul’s death. Humanity, he says, froze with the ice of idolatry; 
the mobile nature of man was changed instead to the nature of the 
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immobile object of false worship. Just as those who gaze upon true 
divinity receive the properties of the divine nature, even so he who 
applies himself to the futility of idols is reconstructed like the object 
of his gaze, now stone instead of man. So human nature was frozen, 
motionless towards the good. That is why the sunshine of right- 
eousness rises in the harshness of winter and brings spring to melt 
the frost. Man who had been hke a block of ice is now warmed by 
the radiant sunshine of the Word of God, so that he becomes once 
again a spring of water welling up for eternal life.* 

The contrast is striking. In the Homilies on the Beatitudes, evil is a 
rushing torrent plunging relentlessly down the cataracts of human 
life as the soul tries desperately to stand firm against the current. In 
the Homilies on the Song of Songs, evil is like Dante's frozen lake of ice 
at the bottom of the pit of the Inferno. Springtime restores the natu- 
ral motion of the water, which moves upward toward life like an 
artesian well. In the interim between the two works, motion has 
become the property of created intelligence, instead of inhering only 
to the sensible nature; and its natural tendency is now upwards 
towards being and goodness rather than downwards towards non- 


being and death.” 


B. The Present Situation 


The metaphor of springtime brings us to the most interesting theme 
that both connects and diflerentiates these two sets of homilies — the 
present situation of human life in the world. Throughout the cor- 
pus of his work, Gregory characterizes man as a liminal being, stand- 
ing on the threshold of two orders of reality and capable of receiving 
either one to form the core of his being. A central image in both 
works is that of human nature as a mirror, receptive of whatever 
qualities the soul chooses to reflect. 


l. Human Nature as Mirror 


In the sıxth homily on the Beatitudes, Gregory explains how it is 
that the pure of heart shall see God. We cannot know God directly, 
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he says, but we can see a reflection in the mirror of our own soul. 
For God imprinted the stamp of his own image on the wax of our 
nature. Evil has covered the image with a filthy crust; but if some- 
one wipes away the dirt from his heart the divine beauty will shine 
again. Blessed indeed is the man who is pure of heart. By looking 
within himself, he sees the object of his desire. Gazing upon his own 
purity, he sees the archetype by means of its image. Just as we can 
see an Image of the sun in a mirror, although we cannot look directly 
upon the solar disc itself, even so we can find within ourselves the 
vision of God that we seek, when we look upon the image of that 
unapproachable light as it was fashioned within us from the begin- 
ning.38 'This notion of a visage of God existing within the human 
soul follows upon Gregory’s interpretation in the fifth homily of the 
Lord's saying (Lk 17.21) that the Kingdom of God is in the midst 
of you. Consistent with the worldview of his earlier works, Gregory 
understands the problematic preposition in this text as meaning 
“within”, rather than “among”. Since the Kingdom of God is within 
each human soul, it is therefore entirely within each individuals sov- 
ereign power to make the choice between good and evil. At the last 
day, when God metes out reward or punishment, we receive only 
what we have already prepared for ourselves.” 

The emphasis in these passages is on the individual soul, which 
carries the divine image just as it was from the beginning, although 
covered with an opaque crust. It is the responsibility of each indi- 
vidual to purify that image and thus to see God. The role of God 
Is quite passive. He exists as an object of desire. The reward meted 
out at the end is only what each has person has earned - for those 
who successfully pursue the divine object its possession, for those 
who do not deprivation. 

In the Homilies on the Song of Songs, the idea of the soul as a recep- 
tacle and a mirror has become a central theme, recurring through- 
out the homilies. Several of these passages have clear verbal echoes 
of the sixth homily on the Beatitudes; and Hermann Langerbeck, 
the modern editor of the text, has noted the parallels in the appa- 
ratus. In the context of these homilies, however, the metaphor has 
acquired a set of meanings quite diflerent from the implications of 
the sixth homily on the Beatitudes. First, the Individual soul, instead 
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of polishing an image that has been there from the beginning, acts 
now more literally like a mirror, reflecting images from outside. 
Second, the reception (or not) of the divine image is a process of 
self-formation that never really ends. Most significantly, what makes 
the process possible is not a climb up the Jacob’s ladder of virtue 
towards the place where the Lord dwells, but rather the fact that 
the Lord himself has brought the true image of man back into the 
world below. 

In a passage of the third homily that is strikingly similar to the 
sixth homily on the Beatitudes, Gregory says that although we can- 
not look directly upon the divine Word any more than we can upon 
the disk of the sun, the practitioner of virtue can find an image in 
himself, like looking at the sun in a mirror. The sunbeams of that 
truly divine virtue make visible for us the invisible, by engraving an 
image of the sun in our mirror.” The difference in comparison with 
the sıxth homily on the Beatitudes is subtle, but significant. In the 
earlier work, one scrapes away the dirt to reveal the image as im- 
printed from the beginning. In the later work, the soul’s practice of 
the virtues allows its internal mirror to turn away from the image 
of evil to receive and reflect the sunshine of the true virtue. Gregory 
uses Paul as an example. Paul, he says, imitated the bridegroom by 
the practice of virtue and engraved upon himself the unapproach- 
able beauty, by means of which he both received within himself the 
abundance of grace and made himself a source of grace for others.“ 

The analogy of the mirror appears again in the fourth homily and 
again in terms that recall the Homihes on the Beatitudes. Gregory 1s 
commenting on the phrase (Song 1.15), “Thou art beautiful”. Consistent 
with his views throughout his career, Gregory says that it is not a 
new beauty God has in store for us, but a restoration of the primal 
beauty with which our nature once was adorned. Human nature, 
he continues, is receptive of whatever the faculty of choice turns it 
towards. Truly the human thing is like a mirror, changing its form 
in accordance with what its choices reflect. Thus, when the purified 
soul puts evil behind its back, it receives within itself the circle of 
the sun and gleams with the light now reflected in it.” 
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As in the first example, the problem is not that the mirror is dirty, 
but that the soul has chosen to reflect the wrong image. Gregory 
goes on a few pages later to discuss more explicitly this receptivity 
of the soul to diflerent images. He is commenting now on the phrase, 
“I am a blossom on the plain, a lily of the valley”. The soul, he 
says, is indeed a plant on the plain of nature — the broad plain of 
its receptivity to every kind of thought and notion. Although this 
plain is a valley in comparison with heaven, it is none the less a 
plain where there is nothing to prevent our flower from growing 
beautifully. Like a lily it lifts itself up high above the ground, so that 
its beauty might remain pure in suspension far from the taint of 
earth. Then the righteous eye of the bridegroom seeing what the 
soul has become — or, rather what it desires to become, for they 
amount to the same thing — grants to our flower that it become 
indeed a lily, not choked by the thorns of life.“ 

What differentiates the Homules on the Song from the Homilies on the 
Beatitudes is partly that the restoration of the divine image is a process 
of self-formation taking place within the physical cosmos, rather than 
the recovery of a lost dwelling on the back of heaven’s shell. More 
especially, however, what is new in the later work is that this refor- 
mation is a process enabled by the dwelling within the self of the 
incarnate Christ. The human soul is receptive of all things. What it 
must especially receive in order to become truly itself is the Christ. 
In the third homily, Gregory has already emphasized the transform- 
ing power of Grace — a teaching almost entirely absent from the 
Homilies on the Beatitudes — and gone on to explain that the cluster of 
cypress growing amidst the vines of Eingedi is the child Jesus tak- 
ing up residence in the fertile soil of the human soul.” Here in the 
fourth homily, in the words of the Song, the bridal soul who has 
become a lily of the valley now sees an apple tree in the midst of 
the woods and sits down in its shade. The woods, Gregory says, rep- 
resent the material life of human beings, a forest full of passions in 
which destructive beasts make their dens. A wild boar ruined the 
vine of human nature, and that is why there is an apple-tree planted 
in the woods. The apple is made of wood, just like the material of 
human nature, but it bears a fruit so sweet that it delights all the 


# GNO VI 113.12-114.19. 
5 GNO VI 96.7-16. 


GREGORY’S INTELLECTUAL DEVELOPMENT 377 


senses of the soul. The apple transforms all the wild branches of 
the forest to make them bear a similar fruit, while its shade offers 
protection from the scorching heat of tribulation.“ 

In the fifth homily Gregory adduces the metaphor of the mirror 
yet again. Ihe mirror of human nature, he says, cannot become 
beautiful until it has drawn near to the good and received the image 
of the divine beauty. Just as it previously held the form of the serpent, 
while it lay upon the ground and looked at him, in the same way, 
when it has been raised up and presented itself face-to-face with 
beauty, it is fashioned in the shape of that toward which it looks. 
For winter no longer holds sway. The frost cannot withstand the rays 
of the sun.* As he continues, Gregory makes it clear that the com- 
ing of spring and the reappearance of the divine image in the human 
soul is not — as in the Homilies on the Beatitudes — a result of the indi- 
vidual soul’s own self-enabled decision to polish her internal mirror. 
Rather, the soul is responding to a springtime of warmth made pos- 
sible by the coming of Christ. When, Gregory says, he had come 
who makes springtime for our souls, who rebuked the evil wind and 
said to the sea “be still”, then everything became calm and human 
nature once again began to blossom and to ripen with its own spe- 
cial fruits. 

Our last example comes from the concluding homily. The ulti- 
mate of perfection, Gregory says, is to model oneself after God alone, 
like a perfect painting of the archetype, which is the original blessed- 
ness of our nature. Just like a mirror, when it is artfully fashioned 
for its purpose, shows in the purity of its surface an accurate like- 
ness of the face reflected in it, even so the soul fashioning itself for 
its true purpose and wiping away all distortion of matter, displays 
within itself the pure form of unsullied beauty." Gregory is com- 
menting on the phrase, “I am in my bridegroom and the bride- 
groom is in me”. He explicitly glosses the words as meaning, “I have 
fashioned myself in the form of Christ, receiving his special beauty 
and adorning myself with the image and likeness of that first and 
only true beauty"?! As in the sixth homily on the Beatitudes, Gregory 
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uses the metaphor of wiping the mirror clean. The purpose, how- 
ever, is not to polish the image already there underneath the dirt, 
but to restore the mirror to its reflective function so that it can 
receive the image that Christ brought into the world. 


2. Man as a Liminal Being 


This idea of the soul refashioning itself after the image of the incar- 
nate Christ transforms Gregory’s earlier notion of human nature as 
being in the middle of two lives. In the Homihes on the Beatitudes, the 
human soul stands on a frontier that separates the better from the 
worse. Gregory associates that frontier with the vertical separation 
of heaven from earth, intelligibles from sensibles. The human soul 
must choose whether to live on one side of the line or the other. A 
good example appears in the eighth and concluding homily, as we 
are about to reach the summit of blessings. Human life, he says, lies 
on the boundary (v uefopi@) between the better and the worse.” 
Whoever slides away from the noble and the exalted falls into the 
abyss; he who leaves sin and corruption behind embraces righteous- 
ness and indestructibility instead. Blessed therefore is he who is pur- 
sued for the sake of righteousness.? The soul that desires righteousness 
welcomes the pain of persecution, since its goads chase the soul away 
from earth and towards heaven. There are, he continues, two entirely 
separate dwelling places for rational creatures. The place for those 
whose allotment is life in the flesh is the earth, while heaven is for 
the incorporeal. Human life must necessarily be somewhere. So, 
unless we are chased away from the earth, on earth we will remain. 
If we escape the earth, we will change our dwelling for heaven.?* 
In the Homilies on the Song of Songs, Gregory continues to charac- 
terize human nature as standing in the middle of two kinds of life, 
faced with a decision for the one over against the other. An inter- 
esting parallel to the earlier usage appears in connection with his 
discussion in the twelfth homily of the two trees in the center of the 
garden. There is a double nature within us, Gregory says, the one 
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light and airy and intellectual, the other heavy and thick and ma- 
terial. Each has its own kind of motion. The light and intellectual 
nature has its natural motion upwards, while the heavy and material 
always tends downwards. Since these are opposite motions, it is not 
possible for the one to move forward, unless the other gives way. 
In the middle of these two (neon dè dupoîv) stands the faculty of 
our free choice, which can give power to the one and relaxation to 
the other.” When the first man had tasted of the mixed fruit of the 
false tree, he exchanged the divine life for that which is beastly and 
Irrational. Death passed into the whole succession of humanity. So 
it is, Gregory concludes, that man has come to stand in the middle 
(ueortevet) of two lives. By the destruction of the one, he gives vic- 
tory to the other.” 

The language is reminiscent of the Homilies on the Beatitudes, but 
the context gives that language a different range of meaning. We 
recall from our earlier discussion that Gregory is here commenting 
on the text (Song 5.5), “My hands dripped with myrrh”. Myrrh is 
the unguent of death. Gregory glosses the text, in a paraphrase of 
Romans 6.6, as meaning, “through baptism I participated in His 
death and resurrection”. The resurrection of Christ could not have 
happened, Gregory continues, without the death that He voluntar- 
ily embraced." Similarly, our own soul must die in order to live. 
Like the apostle, we must “always bear in our own body the death 
of Christ, so as always to show forth His life”. 

In the Homilies on the Beatitudes, each individual faces a stark choice 
as to which side of the frontier he will take his stand. Gregory asso- 
ciates that frontier with the boundary between heaven and earth. 
He uses spatial images in stating that each soul must choose one 
place or another as its residence. The text of the Beatitudes chal- 
lenges the soul with making that decision entirely from her own 
resources. In the later homilies, the soul with its faculties of choice 
still confronts that frontier, but its crossing no longer involves a 
motion across space. Most important, the soul no longer stands alone. 
The soul passes the frontier by choosing to participate in the life- 
giving death of Christ, instead of the death-bearing life of Adam. 
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No such references to participation in the death of Christ appear in 
the Homilies on the Beatitudes, although the text offers ample opportun- 
ity. The closest parallel shows only how different Gregory’s per- 
spective in the later work has become. In the first homily, where 
Gregory is discussing poverty of spirit, he offers as an example the 
voluntary impoverishment of Christ in the well-known text from 
Philippians 2.5. All other aspects of divinity, he says, are beyond the 
possibility of human imitation except this one. The Lord especially 
enjoins humility as the first of the blessings, because it was through 
arrogance that we followed the example of our enemy and threw 
ourselves down to earth. Thus, by following the example of our sav- 
lor in undergoing voluntary debasement we can rid ourselves of the 
source of evil. Gregory proceeds to tick off all the aspects of the 
Lord's impoverishment. His death is but one member of a long list, 
and it receives no special emphasis. That Christ became human — 
that the Lord of creation entered the cave, as Gregory puts it — is 
simply an example of humility for imitation.” 

Perhaps the most instructive example of how Gregory has trans- 
formed his understanding of the frontier between good and evil 
appears in the fifth homily on the Song of Songs. Here Gregory 1s 
commenting on the harbingers of springtime, when “The fig has 
brought forth its young fruits (Song 2.13)". The word the Septuagint 
text uses for “fruits” here is 6AbvQovcg. Gregory explains that the fig 
is an unusual kind of tree, in that it repeatedly produces a useless 
kind of fruit until finally as the right season approaches it puts forth 
its edible figs. That which appears on the fig before the sweet, ripe 
fruit looks like fruit and is almost edible. We call it an *olynthos". 
It is not the fruit, but rather a prelude to fruit. Thus, the text here 
speaks of a kind of spiritual springtime. This is a season that is at 
the borderline (karpòs ue0ópioc) between two seasons — between win- 
ter's sorrow and the summer's coming fruit. It brings the good news 
that evil is behind us, and it points forward to the fruits of virtue 
that are not yet complete. Human nature, Gregory continues, is 
like the fig. In the wintertime it collects much evil sap. Then He 
who brings the spiritual springtime and prepares man for the approach- 
ing season first drives out all that is useless and then implants the 
young fruits of a nobler life as harbingers of the blessedness to come D 
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The metaphor of the fig in springtime places human life on a 
horizontal boundary between winter and summer, rather than on a 
vertical boundary between earth and heaven. This is an historical, 
rather than a physical or spatial boundary. Although the human soul 
remains, as in the Homilies on the Beatitudes, in the middle of two kinds 
of life, confronted by the choice between them, that choice has now 
become possible only because of the Incarnation. Had the sun of 
righteousness not brought His warmth into the world, human nature 
would remain frozen, unable to move towards the good.” 


III. CHRIST AND THE CHURCH 


The metaphor of Christ bringing the springtime to quicken the whole 
of human nature penetrates to the heart of the differences between 
the two sets of homilies. The Homilies on the Song of Songs is rooted 
in an understanding of the Church as involved in a great historical 
drama of building the Body of Christ towards the end of achieving 
the perfected unity of all mankind that was aborted by sin. In the 
Homihes on the Beatitudes, Gregory’s view of salvation 1s individualis- 
tic and ahistorical. There is no role for the church and very little 
for Christ. Christ appears as a teacher and a guide for the individ- 
ual soul. The Incarnation reveals a model of human perfection for 
individual emulation, rather than a savior bringing a new season 
that transforms the whole human dimension of time. 

The interpretative stance that Gregory takes toward these two 
Biblical texts reflects the intellectual transformation that he has under- 
gone in the interim. In the Homilies on the Song of Songs, the text invites 
the reader to enter into a set of mysteries, at the heart of which is 
the Incarnation. Like the bridegroom’s hand in the opening, the text 
of the Song never fully reveals its meaning. The text of the Beatitudes, 
by contrast, is simply a transcript of the Sermon on the Mount. 
Jesus is a teacher whose words disclose the path of virtue. The 
difference of genre, between erotic poetry and moral exhortation, 
certainly in itself invites a different interpretative approach. Never- 
theless, Gregory’s failure to find an incarnational theology in the 
Beatitudes is a measure more of its absence from his own Christian 
self-consciousness than from the text of the Sermon. 
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In the introduction to the first homily, Gregory characterizes the 
Lord as the one who dispels all shadows and shows things as they 
are. Although the Lord did descend into the cave of human life as 
a demonstration of the need for humility, He apparently returned 
to the heavens leaving little if any incandescence behind. Gregory 
characterizes the Lord as standing at the top of the mountain wait- 
ing to display the true nature of reality to those who have managed 
to make the ascent. Gregory charges the reader to climb the moun- 
tain, on hands and knees if necessary, in order to find the healer 
and hear his words.” A few pages later, Gregory does describe the 
Lord as the one who came to wash away the crust of sin with his 
own living water. As Gregory proceeds, however, we find that this 
washing is in itself useless, except to the extent that the individual 
chooses to imitate the Lord's descent by adopting the poverty of 
spirit that the first beatitude enjoins.” 

In the fourth homily, the blessings promised for those who hunger 
and thirst prompts Gregory to reflect on the hunger that the Lord 
experienced when he shared our human nature. He comments on 
the temptations that Jesus endured when he fasted for forty days in 
the wilderness. If the Lord hungered, Gregory says, then our hunger 
is blessed in imitation of His hunger. The bread for which one should 
hunger is the bread of the will of God. Here again, the fleshly Jesus 
appears as an example for imitation.” At the end of the homily, 
Gregory offers what he calls a bolder thought. The Lord is bread 
from heaven, in the words of the fourth gospel, who offers himself 
to the appetite of those who hear him. Paraphrasing the Psalmist 
(33.9), Gregory says whoever tastes of the Lord receives God into 
himself and is filled with that for which he hungered and thirsted.9? 
This is a bold saying, in comparison with most of these homilies, 
but it 1s not bold enough. For it is clear in context that the food 
the Lord offers is not, as in the Homilies on the Song, the saving power 
of His death and resurrection, but rather the content of his teach- 
ings. Introducing this bolder thought, Gregory says the Lord offers 
food to those who hear him. A few lines later, he defines the soul 
that thirsts for the Lord as the one who is schooled in the lessons of 
the Lord.” 
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A final example comes from the eighth homily. The blessings be- 
stowed on those who are pursued suggests to Gregory the analogy 
of an athletic contest. In this contest, the Lord is both judge and 
coach. He who sets the prize, Gregory says, becomes also a coach. 
It is not easy to run away from the pleasures of this life, unless the 
Lord himself assists the effort. Here Gregory uses the word ovvep- 
yodvrog, and the passage is an example of the “synergism” that char- 
acterizes his earlier works in general. When the living Word, Gregory 
continues, comes within the person who has truly received the faith 
and cuts the bonds of habituation, then the runner ıs light and fleet. 
He covers the course swiftly, using as his guide the very master of 
the contest.” Gregory returns to the metaphor a few pages later as 
he brings these homilies to a close. We are pursued so that we may 
run, Gregory says, and we run so that we may win a prize. And 
what is the prize? None other than the Lord himself. He is both 
master of the contest for the athletes and the crown for the win- 
ners. We end the homilies with much the same set of assumptions 
and expectations with which we began. The Lord summons us to 
climb and to run in order that we may assimilate ourselves to him. 
The living Word that energizes the runner is Faith, understood as 
the content of the Lord's teachings. The Lord did indeed at one 
time descend the mountain, but only to serve as a coach and an 
example for imitation. 

One more theme deserves our notice for its centrality to the Homilies 
on the Song of Songs and its complete absence from the earlier work — 
the historical role of the Church. In the Homilies on the Beatitudes, 
Gregory’s interest is entirely on the struggle of the individual soul 
to climb the mountain of blessings so as to stand with the Lord at 
the top of the mountain, on the back of heaven’s shell. Although 
Gregory does in the eighth homily look forward to that eighth day 
when humanity as a whole will be restored to the Kingdom of 
Heaven, he makes no connection between that corporate salvation 
and the salvation of the individual who accepts the Lord's teachings 
and follows his example.” This individualism is clear from a passage 
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of the fifth homily where Gregory pictures humanity as a long line 
of individuals each standing between hope and fear as they face the 
day of judgment.” Indeed, the fifth homily is one of only two places 
where Gregory reflects on the relationship of one human being to 
another. He defines mercy as a loving disposition towards one's fel- 
low human beings, mixed with sorrow for the miseries that they may 
suffer. If everyone were to adopt the disposition towards mercy that 
the fifth Beatitude enjoins, all the evils and inequalities of human 
society would disappear. Nothing could be more blessed, he says, 
than to rely on each other for our security, rather than on locks 
and bolts to protect our excess from those in need." The other pas- 
sage is in the seventh homily, where Gregory discusses the peace- 
makers, whose blessing it is to be called sons of God. He defines 
peace in much the same language as mercy. Peace is a loving dis- 
position towards one's fellow (ó6poo0An).^ He goes on to describe all 
the social evils for which peace is the antidote, tracing them back 
to the envy of Cain. Whoever drives this disease out of human life, 
binds himself to his fellow, and thus brings men into loving agree- 
ment — such a person surely does the work of God and deserves to 
be called a son of God. He has become an imitator of that true 
Son of God who brings blessings to human life. The sons of God 
are those who imitate God's philanthropy and thus show in their 
own lives the special property of the divine energy.” 

These are admirable thoughts. But again the true Son of God is 
a moral example for imitation, and there is otherwise little to dis- 
tinguish the passage from Stoicism. In the Holter on the Song of Songs, 
on the other hand, Gregory depicts the season of springtime as a 
transformation of historical time, the opening of a great drama that 
in the last act reunites all mankind in the single body of Christ. 
Gregory continues to urge his readers to follow the Lord's example, 
but he has completely transformed what it means to become an imi- 
tator of Christ. 

In the Homihes on the Beatitudes, one imitates Christ by following 
the Lord's moral example. The result is an assimilation to Christ 
that permits one to climb the mountain of blessings so as to get as 
close to the shell of heaven as is possible for embodied life and to 
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be admitted to the Kingdom of Heaven at the last day. In the 
Homilies on the Song of Songs, one imitates Christ by becoming a model 
for others to the end that all may be saved. It ıs the bridal soul 
transformed in the image of Christ who serves as teacher, coach, 
and guide. This theme begins in the fourth homily and runs through 
the remainder of the work. Commenting on the oath sworn by the 
brıde (Song 2.7) before the daughters of Jerusalem, Gregory says the 
oath is not a guaranty for the bride's own progress, but an oath 
that places the bride herself under an obligation to become a leader 
for other souls until God's will that all should be saved is complete. 
The bride has now reached such a stage in her progress, Gregory 
says, as to make students of other souls and lead them towards the 
life of virtue." In the seventh homily, again commenting on a ref- 
erence in the text (Song 3.10-11) to the daughters of Jerusalem, 
Gregory makes it explicit that imitation of Christ entails becoming 
a model for others. When the bride herself has become worthy of 
the divine mysteries, she cries out to her sister souls, summoning 
them to come out of the cave of life, to behold the awesome vision 
and become daughters of Zion. The text shows the bride's philan- 
thropy, Gregory says, in that she imitates the master by desiring that 
all should be saved. She draws near to God and becomes herself a 
neighbor of the Lord's goodness through the love that she has for 
her own neighbor.? By the time we reach the fifteenth and last of 
these homilies the bride's reception of the groom permits her to 
become for her sisters what Christ has become for her.” 

This new emphasis on imitation for the purpose of saving, rather 
than being saved, is closely related to the dimensional shift from the 
vertical to the horizontal of which we took notice at the outset. In 
the Homilies on the Beatitudes, Gregory’s interest is in the upward move- 
ment of the individual soul towards the Kingdom of Heaven. In the 
Homilies on the Song of Songs, Gregory’s concern now is for the onward 
movement of mankind as a whole towards its unrealized perfection. 
Each bridal soul both in her own progress and in her love for all 
other souls contributes to the building of the Body of Christ, to the 
end that all mankind should be reunited as one. A couple of examples 
must suffice. In the eighth homily, Gregory interprets the speaker in 


7 GNO VI 129.20-131.13. 

7? GNO VI 212.4-10, 214.19-215.14. See also Homily 9 (GNO VI 281.18-282.7), 
Homily 13 (GNO VI 383.15-19). 

9 GNO VI 443.9-444.3. 
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Song 4.9 as the friends of the bridegroom, who are delighted in 
their hearts by seeing the beauty of the groom reflected indirectly 
through his bride. Christ, Gregory says, has made the church his 
own body. Through the addition of those who are being saved he 
builds himself in love, until we all meet together as perfect man in 
the fullness of Christ.®° Similarly, in the thirteenth homily, Gregory 
interprets the bride’s description of her beloved’s body as a vision 
of the unity of all mankind, which Christ is continuously building 
through the additions to his Body in the community of the church. 
The building of the church is in fact, Gregory says, the renewal of 
the cosmos, in which there comes into being a new heaven and a 
new earth and another kind of man, reborn from above in the image 
of his maker. Just as someone looking at the visible cosmos and rec- 
ognizing the wisdom apparent in its beauty will see by means of the 
visible the invisible source of wisdom, even so he who looks upon 
this new cosmos being built through the church sees the all-in-all 
coming to being within it.8! 


CONCLUSIONS 


Some fifteen years separate the Homilies on the Beatitudes from the 
Homilies on the Song of Songs. Gregory pursues many of the same themes 
and uses many of the same similes, images, and analogies in both 
works. His perspective, however, on what it means to be a human 
being living in this visible world of transitory phenomena has changed 
almost entirely. The principal difference is that the vertical ascent 
of the individual soul through space toward a vision of the unseen 
realities now has a complement in the horizontal motion of mankind 
as a whole through time towards the unity left unrealized at the 
beginning. What makes this horizontal motion possible is the descent 
Into time of Christ to transform winter into spring. The earlier per- 
spective seems more Greek and Platonizing, the later more Biblical 
and certainly more specifically Christian. The difference between the 
two perspectives cannot be attributed entirely or even primarily to 
the difference between the texts upon which Gregory is preaching. 
Certainly, the Song of Songs demands a more theoretical approach, 


$ GNO VI 256.5-257.5. 
8 GNO VI 384.21-385.6; 385.22-386.9. 
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In Gregory’s sense of that term, than does the Sermon on the Mount, 
and it therefore invites more speculation on the mystery of the 
Incarnation. Nevertheless, the nearly complete absence from the 
Homilies on the Beatitudes of an incarnational theology and an histori- 
cal perspective on the economy of salvation suggests that these aspects 
of Christian teaching were not central to Gregory’s world-view dur- 
ing the earlier years of his literary career. 

How and why Gregory moved from this earlier world-view towards 
the more fully Christian perspective of the Homilies on the Song of Songs 
demands a full-length study, which I have now under way. Meanwhile, 
I would suggest that there are two converging factors that move 
Gregory towards these developments. First, the doctrinal controversies 
of the 80’s led Gregory to rethink his understanding both of the 
structure of reality and of what it means to proclaim Christ as sav- 
ior. The debate with Eunomius led him to make a clearer distinc- 
tion between the uncreated intellectual nature of God and the created 
intelligence of angels and men. This development in turn leads 
Gregory to understand time, rather than space, as the dimension 
separating human nature from its perfection. The controversy with 
Apollinarius led Gregory to reflect on the implications of the incar- 
nation as a descent into the created dimension of time that trans- 
forms its motion.” 

The second factor is Gregory’s own discomfiture with his earlier 
understanding of man as belonging by nature to the order of intel- 
ligence, but imprisoned by sin within the realm of matter beneath 
the high shell of heaven. This is a view that derives from the Greek 
tradition through the Platonists, Stoicism, and Origen. But it is also 
a view that denies the human potential for self-formation that lies 
at the root of the Greek cultural tradition.® In the process of aban- 
doning the intellectual heritage of an age that had, in Gilbert Murray’s 
famous phrase, lost its nerve, Gregory has developed both a more 
Christian and a more authentically Hellenic worldview. 


8 On the significance of the doctrinal controversies — especially the Eunomian 
debate — for Gregory’s intellectual development, see Ekkehard MUHLENBERG, Die 
Unendlichkeit Gottes bei Gregor von Nyssa. Gregors Kritik am Gottesbegriff der 
klassischen Metaphysik (= FKDG 16), Göttingen 1966; Mariette Canévet, Grégoire 
de Nysse et l’herméneutique biblique. Etude des rapports entre le langage et la con- 
naissance de Dieu, Paris 1983. 

55 For this understanding of the classical tradition, see Werner JAEGER, Paideia: 
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LE SENS DE LA JUSTICE DANS LA QUATRIÈME 
HOMELIE SUR LES BEATITUDES DE SAINT 
GRÉGOIRE DE NYSSE 


Elias D. Moutsoulas 


Parmi les œuvres herméneutiques de saint Grégoire de Nysse écrites 
avant le deuxième Concile Œcuménique on place les huit Homéhes 
sur les Béatitudes, qui constituent le sujet de notre huitième congrès 
sur notre grand auteur de l’Église. Le temps limité de notre com- 
munication ne nous permet pas de nous référer n1 aux problèmes 
historico-philologiques de cette œuvre, ni à une comparaison avec 
ses autres œuvres écrites en différents temps mais dans les mêmes 
circonstances, c.à.d. des homélies, qui dans leur première forme cons- 
tituaient des sermons proferés pendant la célébration liturgique ou 
en d’autres circonstances et ensuite reécrites avec précaution et très 
probablement avec l’aide de l’auditoire qui prenait des notes. 

Le titre de notre communication nous permet d’aborder tout de 
suite notre sujet. 

Qu'est-ce que la justice pour Grégoire? C'est la question que 
l'auteur méme pose. Tic oov ñ dikanoodvn; Saint Grégoire n'hésite 
pas à donner tout de suite la réponse. Selon Grégoire pour désirer 
quelque chose, et selon la 4e Béatitude pour désirer la justice, 1l faut 
la connaître. Grégoire donne d’abord l’opinion généralement accep- 
tée par les philosophes. La justice est la capacité de donner à cha- 
cun la proportion égale et ce qu'il mérite, “£Štv Anoveuntichv tod 
loov Kai Tod Kat’ àGiav Excotw”.? Le “activ” qu'il utilise montre 
qu'il s'agit d'une opinion communément acceptée ou au moins assez 
répandue. Tout de suite Grégoire donne les quatre sens suivants du 
mot dikatog: a) celui qui distribue l'argent selon le besoin de cha- 
cun; b) celui qui ayant le droit de juger n'agit pas selon ses senti- 
ments personnels mais selon la nature des choses punissant ceux qui 


! Ed. J.F. CALLAHAN, De oratione dominica. De beatitudimbus (= GNO VII/2), Leiden 
1992, 77-170. Bibliothéque des Péres grecs (BPG), éd. Apostoloki Diakonia de 
l'Eglise Grecque, vol. 66, Athènes 1997, 369-426. 

? Beat. IV (GNO VII/2, 112,2-3) = BPG 66, 391,1-2. 

3 Ib. 112,1 = BPG 66, 390,41. 
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sont dignes d’être punis et sauvant ceux qui ne sont pas coupables; 
c) celui qui impose les impôts selon les revenus de chacun et d) 
finalement, celui qui exerçant une puissance sur les autres agit avec 
droiture et non selon ses impulsions personnelles. 

Pour Grégoire les réponses ci-dessus exprimées constituent l’opi- 
nion généralement acceptée. Selon cette opinion la justice se pré- 
sente comme une vertu parmi les autres. Bien sûr elle est une des 
quatre vertus cardinales et en plus celle qui récapitule les trois pré- 
cédentes, la sagesse (cogia), la bravoure (avöpeio) et la prudence 
(owppoodvn), étant donné que chacune se réfère aux trois parties de 
l’âme, la noétique (Aoyiotixòv), l’irascible (Óuuogióéç) et le concupis- 
cible (enıdvuntixöv). 

Dans son dialogue Protagoras Platon présente le sophiste qui consi- 
dère la justice comme une des vertus. Parallélement à l’opinion que 
la justice exprime la vertu en général, il y a celle qui la considère 
comme une parmis les autres, bien que capitale. Dans le dialogue 
déjà annoncé les vertus se présentent comme des pópa (petites par- 
ties) de la vertu générale qui n'est qu'une (329 D). 

Comme Platon, Aristote parle aussi de la justice. Dans l'Ethica 
Nicomachea il écrit: “La dika1oobvn est une vertu non seulement par- 
faite mais en rapport avec autre chose. C'est pour cela que souvent 
elle est considérée comme la plus grande des vertus" (V 1, 1129b). 
Et en suite, “dans la 6woooóvn est incluse toute vertu. C'est une 
vertu parfaite, car celui qui la posséde peut l'exercer et ne pas la 
garder pour lui méme" (1b). Et un peu plus loin il remarque: “La 
justice n'est pas une partie de la vertu mais toute la vertu" (11302). 
Ensuite il remarque que la justice est ce qui est conforme à la loi 
(vouov), aussi ce qui est juste est ce qui est “egal” (icov) (1129a, 
11312). Entre les deux il y a une différence. Toute chose inégale est 
contre la loi, mais toute chose contre la loi n'est pas inégale. Dans 
le premier cas on pourrait parler d'une justice générale (kadoAıkn 
õıkarocúvn) et dans le second d'une justice partielle (èni pepovg 
öikanocdvn). Conformément à sa règle générale, selon laquelle la 
vertu se trouve entre deux extrémités, Aristote considére que le juste 
et la justice se trouvent au centre (11292) entre deux vices. 

Le stoicien Jénon suivant Aristote considére la justice comme 
“ppovnow £v Anoveunteoig” (sagesse en ce qui concerne la distribu- 
tion). Le stoicisme a influencé Philon, et Philon Grégoire de Nysse. 

Pour Philon la justice est la reine des vertus. Aucune chose n'est 
meilleure que cette vertu, qui est à la téte de toutes les autres. Chez 
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Philon le terme, une seule fois, se réfère à Dieu.‘ Pour lui Noé a 
trouvé grâce par Dieu car il était Juste (ôikaog). 

Si ótkotooúvn méme pour Philon a un sens moral, cela prend un 
sens tout à fait nouveau dans le christianisme. Ses racines se trouvent 
dans l’Ancien Testament. Tout d’abord il faut souligner lattribu- 
tion du mot à Dieu, que nous avons rencontré une fois chez Philon, 
étant donné qu'il était un fidèle juif. Atkatog dans le sens absolu du 
mot est seulement attribué à Dieu. Et il faut remarquer que dans 
son quatrième Discours sur les Béatitudes Grégoire plus d’une fois aux 
“WOKAPLOL ot TELVOVTES kal ÔLyVTES tv SiKatoovvynv” (bienheureux 
sont ceux qui ont faim et soif de la justice) ajoute “tod Oeod” (de 
Dieu)? Nous avons donc l'identification de la justice avec Dieu ou 
au moins un attribut qui n'appartient dans son sens absolu qu'à 
Dieu seul. 

Nous voyons donc que le terme dixawoodvn dans l'Ancien Testament 
cesse d’avoir surtout un sens juridique. La récompense ou la puni- 
tion de Dieu ne prend qu’une place secondaire dans l’ensemble de 
l’action divine, qui est dominée, et cela se réfère surtout au Nouveau 
Testament, par l’amour et le besoin du salut. On peut donc dire 
que dans ce sens la justice de Dieu s’identifie avec sa miséricorde. 
C'est à cette ôikatoodvn que se réfère l’apôtre Paul lorsqu'il écrit 
aux Romains: “Jusitifiés gratuitement par sa grâce qui offre la rédemp- 
tion par Jésus-Christ. Dieu l’a offert en sacrifice pour que, par sa 
mort, le Christ obtienne le pardon des péchés en faveur des hommes 
qui croient en lui. Dieu a voulu montrer ainsi comment il était juste: 
autrefois, il avait patienté et laissé impunis les péchés des hommes: 
mais dans le temps présent, il montre comment il rend les hommes 
justes, car il veut à la fois être juste et rendre justes tous ceux qui 
croient en Jesus” (Rom 3,24-25). 

Comme le Vocabulaire de Théologie Biblique l’a souligné, pour 
les Semites justice n’est pas surtout une position d’impartialité mais 
un engagement du juge envers l’innocent. De cette façon “justice” 
est le résultat du jugement, c.à.d. la libération du coupable. Dans le 
Deuteronome Dieu ne se contente pas de donner justice à l’orphe- 
lin, “il aime l'étranger et lui donne... pain et habit” (Deut 10,18). 


* Deus Imm. 79. 

> Beat. IV (GNO VII/2, 113,20; 117,9.27) = BPG 66, 394,14-15. 

6 X. Léon-Durour (éd.), Vocabulaire de théologie biblique, trad. grecque, Athènes 
1980, col. 268-269. 
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Et selon le prophète Osée “Dieu promet de se lier à son peuple 
pour toujours”, “ëv OÔ1KALOOÙVN Kal £v Kpipat Kal Ev EAEEL kol Ev 
oikteipuoig” (dans sa justice et son Jugement, dans sa misericorde et 
sa compassion) (Osée 2,21). 

Dans plusieurs Psaumes la justice de Dieu dépasse le sens d’un 
jugement juste. Le psalmiste écrit: “ev tfj ôikoioodvn cov Cijoov pe” 
(dans ta justice donne-moi la vie) (Ps 118,40) ou “napäteivov tò EAeog 
Gov tols YIVHOKOVOL oe Kai thv ÖLKALOCDVNV GOV toig eùbtor thv 
kapótav" (donne encore ta bonté à ceux qui t'honnorent et ta jus- 
tice à ceux qui ont le cœur droit) (Ps 35,11). 

Parmi les textes de l'Ancien Testament qui donnent au terme 
"Owatiocbvn" un sens large qui annonce l'enseignement de l’apötre 
Paul il faut citer ceux du prophète Ezékiel. Car chez lui en dehors 
du sens de la libération de l'esclavage le mot désigne la fidélité et 
la misericorde de Dieu. 

Le fait que les racines du sens large du mot ‘“ôiKkatoodvn” se 
trouvent dans l'Ancient Testament n'exclue pas l'onginalité des auteurs 
du Nouveau et surtout de l'apótre Paul. Car ce sont eux qui pour 
la premiére fois l'identifient avec la personne du Christ. Pour Paul 
la Justice est une gráce donnée par le Christ méme dans la vie ter- 
restre. Mais cette gráce présuppose la foi. La justice de Dieu selon 
Paul se met en opposition avec la justice personnelle (tijv iôtav) ou 
la justice que la loi donne. 

Jésus Christ est la justice par excellence (Actes 3,14). Il s'est incarné 
pour faire la volonté de Dieu le Pére (Mt 3,15). Le texte se référe 
au baptéme de Jean. À la fin de sa vie terrestre Jésus sera baptisé 
au baptéme de la passion pour nos péchés (Marc 10,38). La pas- 
sion du Seigneur est en relation directe avec sa résurrection. 

L'action salvatrice du Christ, qui contient toutes les étapes de sa 
vie terrestre à partir de sa naissance jusqu'à l'Ascension fut la cause 
et la condition nécéssaire pour notre salut, pour notre justification. 

Dans le 5e chapitre de l'Épitre aux Romains St Paul compare 
Adam avec le nouvel Adam, Jésus, et souligne: “Certes, beaucoup 
sont morts à cause de la faute de ce seul homme (Adam); mais la 
gráce de Dieu est bien plus grande et le don qu'il a accordé gra- 
tuitement à beaucoup par un seul homme, Jésus-Christ, est bien plus 
important. Et le don de Dieu a un tout autre effet que le péché 
d'un seul homme; le jugement causé par le péché d'un seul a eu 
pour résultat la condamnation, tandis que le don gratuit accordé 
aprés de nombreuses fautes a pour résultat l'acquittement. Certes la 
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mort a régné par la faute d’un seul, à cause d’un seul homme; mais 
par le seul Jésus Christ, nous obtenons beaucoup plus: tous ceux qui 
reçoivent la grâce abondante de Dieu et le don de sa justice vivront 
et régneront à cause du Christ” (Rom 5,15-17). 

On voit donc que tandis que pour la plupart des auteurs du 
Nouveau Testament ôiKkaioodvn signifie l'accomplissement d'une vie 
vertueuse et conforme au désir de Dieu — Jean souligne que Jésus 
jugera le monde zept dikaroodvng (au sujet de ce qui est juste) (Jean 
16,8) — chez Paul le mot prend le sens de ôwaiwoic, justification. 
Seulement celui qui est justifié par Dieu peut étre en communion 
avec lui. Il s'agit d'une communion qui ne peut être réalisée que 
par le Christ. Il est impossible de citer tous les textes de l'apótre 
Paul. Ce qu'il faut souligner, c'est que Grégoire de Nysse les a sous 
les yeux, comme aussi toute la Bible. 

L'insatisfaction de la réponse généralement donnée au sens du mot 
“Sikatoovvn”, décrite dans la première partie de son discours, conduit 
Grégoire dans la seconde partie à parler du vrai sens du terme. 
Grégoire avait déjà souligné qu'il cherche la justice véritable (“nv 
cin Avon "LI 

La première caractéristique de la vraie ôwkaioodvn est qu'elle se 
réfère à tous les hommes “kotvoç èv npòs nàoav thv àvÜponivnv 
pooiv ó owrnpiog Aóyog P “don mpóxgutot tf gdoer’.? La justice 
véritable sans aucune distinction est à la disposition de tous les 
hommes. "Eig navrag 9Idvovoa”.!° Elle touche tout homme, peu 
importe la condition oü il se trouve, s'il est riche ou pauvre, travail- 
leur ou maitre des autres, d'une famille noble ou esclave. La seule 
condition est qu'il doit se tourner vers l"eooayyeu tparetoa” (la 
table évangélique).!! Nous croyons que le terme se réfère aussi bien 
à la parole évangélique qu'à la table eucharistique. L'expression 
“evdayyekıcn tporeta” constitue un “rat Aeyouevov” chez Grégoire. 
On peut trouver des expressions parallèles dans d'autres œuvres. 

Dans l’œuvre In ascensionem Christi Grégoire parle de “uvorımm 
tparela” qui est preparée contre la table des démons." Ce sont eux 
qui par l'idolatrie ont rendu triste la vie des hommes. Contre cette 


7 Beat. IV (GNO VII/2, 111,21; 112,26) = BPG 66, 390,35; 391,23. 

8 Ib. 112,21-22 = BPG 66, 391,18-19. 

9 Ib. 112,27 = BPG 66, 391,24. 

10 Tb. 113,2-3 = BPG 66, 391,28. 

! fb. 113,4 = BPG 66, 391,29. 

2 Ed. J.F. CALLAHAN: GNO IX (1963) 324,12-14 = BPG 69, 254,30-255,1. 
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table se trouve “h tod mvevuatog tpareta”.!3 Juste avant cette pièce 
Grégoire se réfère au Saint Esprit lorsqu'il emploie le verset 5 du 
Psaume 22: “ñ p&Bôoc cou kai h Baxtnpia cov adraı LE mapeKcAe- 
cav”. Un peu plus loin dans la même œuvre Grégoire parle de 
“edayyeAikn didacKaAia”’.!4 

Dans la Vie de Sainte Macrine vers la fin de l’œuvre lorsqu'il parle 
du miracle de Macrine concernant la jeune fille d’un militaire de 
haut rang, Grégoire parle de son frère Pierre, qui a invité le mili- 
taire à rester et a participer à la “pıAöcoyov tpaneCav” (la table phi- 
losophique).? Pour comprendre ce terme il faut avoir sous les yeux 
ce que Grégoire dit avant du “gpovtiotnpiov” de la vertu que Macrine 
avait formé dans son monastere.'® 

Un autre parallèle se trouve dans la vie de Moïse. Grégoire parle 
de la “manne”, la nouriture divine tombée du ciel, qui annonce le 
mystère de la Vierge." Et Grégoire continue: “ce pain qui n'est pas 
le produit de la terre, est aussi parole". Ensuite il parle du repas 
(“tparetav”) que Paul, le divin apôtre, nous dispose “faisant sa parole 
viande solide pour les parfaits, légumes pour les plus faibles, lait pour 
les petits enfants". '? 

Pour prouver que le vrai sens de “ôiwkaioodvn” est beaucoup plus 
large que celui qu'on lui donne généralement Grégoire emploie 
l'exemple du pauvre Lazare. Le fait que Lazare ne fût pas riche, “il 
n'avait aucune autorité, aucune maison, aucune table",? prouve qu'il 
faut chercher ailleurs le vrai sens du terme. La justice véritable n'a 
aucun rapport avec la nourriture que l'homme charnel désire. Sans 
négliger toute sorte de nourriture — la réponse du Christ à Satan 
condamne le transgression des limites de la nature — Grégoire indique 
que le “tpopiuos Aproc”” le pain qu'on doit manger est celui qui 
s'adapte à la parole de Dieu. Grégoire se demande quelle est la 
nature de la nourriture que Jésus désire. Il cite les mots adressés par 
le Christ à ses disciples aprés la rencontre avec la Samaritaine (Jean 


3 Tb. 324,15-16 = BPG 69, 255,3. 
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4,34): “Ma nourriture est d’obéir à la volonté du Père, qui veut que 
tous les hommes soient sauvés et parviennent à connaître la vérité”.” 
Par conséquent l’homme doit avoir faim et soif de son salut. Celui 
qui désire la justice de Dieu a trouvé ce qui est digne d’être désiré. 

Le fait que Grégoire considère bienheureux ceux qui ont faim et 
soif de la justice ne signifie pas que les autres vertus sont exclues, 
étant donné que la Sainte Ecriture citant un passage se réfère à 
l'ensemble de la pericope (“61a tfjg Tod u£pouç uvnuns reprdapuBaver 
tò 0Aov”). Dans le mot “ôwaioodvn” se trouvent toutes les vertus. 
Aucune vertu ne peut exister separée des autres. L’absence d'une 
vertu automatiquement donne existence au contraire. Par conséquent 
par le mot justice sont indiquées toutes les vertus. Ces paroles qui 
nous rappelent ce que Grégoire a exprimé dans la première partie 
de son discours ne sont pas en contradiction avec le vrai sens de 
"Owatocovn', qu'il exprime dans la seconde partie. Une vérification 
pour cela est l’ampleur et l’importance du terme. 

Ce qui distingue la vertu de toutes les jouissances est que les der- 
nières ne donnent aucune satisfaction véritable. Les joies qu’elles 
offrent sont passagères. Grégoire utilise les mots “nayıov kal évoróoto- 
tov"? (stable et substantiel) pour designer la stabilité de la vertu. 
Mais parallèlement à la stabilité caractéristique de la vertu est aussi 
la progression continuelle. C’est exactement ce qu’exprime le mot 
“enektaoig qui désigne à la fois la stabilité, la possession et lavan- 
cement.” La possession de la vertu, dit Grégoire, en se référant sur- 
tout à la justice, ne peut pas être mésurée par le temps ou bornée 
par la satiété. 

À la fin de son discours Grégoire identifie la “Sıkaodvn” avec 
le Seigneur. Il emploie les mots de l’apôtre Paul qui dit que le 
Seigneur s’est fait pour nous Sagesse venue de Dieu, justice, satis- 
faction, rédemption mais aussi pain descendu du ciel et eau vive.” 
Et Grégoire continue: 


David reconnaît avoir soif de cette eau, quand il exprime dans un 
psaume à Dieu la bienheureuse aspiration de son âme, dans ces pa- 
roles: “Mon âme a soif du Dieu fort, du Dieu vivant, quand irai-je me 


2 Ib. 116,27-117,2 = BPG 66, 394,6-9. 

3 Ib. 118,5-6 = BPG 66, 394,36-37. 

24 Ib. 120,5-6 = BPG 66, 396,8. 

5 E. MouTsouLas, Grégoire de Nysse, Vie, Œuvres, Doctrine, Athènes 1997 (Gr), 


? Beat. IV (GNO VII/2, 122,3-6) = BPG 66, 397,15-17. 
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présenter devant la face de mon Dieu?” (Ps 41,3) Il me semble qu’instruit 
par l'inspiration de l'Esprit des merveilleux enseignements du Seigneur, 
il s’est annoncé à lui-même qu’un tel désir serait comblé. Car il dit: 
“Papparaîtrai dans la justice en ta présence, je me rassasierai de ta 
gloire” (Ps 16,15). 

C’est-la, à mon avis, que réside la véritable vertu, le bien exempt 
de tout mal qui envahit l’esprit de ceux qui cherchent le bien suprême, 
Dieu lui-même, le Verbe, la “Vertu qui recouvre les cieux” selon le 
mot d'Habacuc (Hab 3,3). C’est donc à juste titre que ceux qui sont 
dits avoir soif de la justice de Dieu sont appelés bienheureux. Celui 
qui a goûté le Seigneur, comme dit le psaume (Ps 33,9), c’est à dire 
celui qui en lui a accueilli le Seigneur est comblé de ce dont il avait 
faim et soif, selon la promesse: “Mon Père et moi nous viendrons et 
en lui nous établirons notre demeure" (Jean 14,23), l'Esprit-Saint les 
y ayant déjà précédés. 

C'est ainsi, me semble-t-il, que l'apótre Paul, quand il eut goûté les 
fruits mystérieux du paradis, en étant à la fois comblé mais toujours 
affamé, reconnaît que son désir avait été comblé: “Le Christ vit en 
moi” (Gal 2,20). Et pourtant comme un homme affamé, il éprouve les 
mêmes aspirations qu'auparavant et dit: “Ce n'est pas que j'ai déjà 
atteint le but ou que je sois déjà parfait, mais je poursuis ma course 
pour y parvenir” (Phil 3,12-13).” 


Nous avons laissé parler Grégoire afin d’avoir un contact immédiat 
avec sa pensée. 

La vraie “ôwoioodvn” dirige toujours l'homme vers la vertu et 
comme nous l’avons vu elle n’est pas seulement le moyen de s’appro- 
cher de Dieu mais aussi le but final. La Béatitude que Dieu offre 
est l’habitation du Seigneur en nous. Le Seigneur qui selon l’apôtre 
Paul s’est fait pour nous sagesse, justice, sanctification et rédemption 


(1 Cor 1,30). 


27 Tb. 122,6-123,3 = BPG 66, 397,17-398,1. 


“BLESSED ARE THE PEACEMAKERS, FOR THEY 
WILL BE CALLED SONS OF GOD” (MT 5,9): 
DOES GREGORY OF NYSSA HAVE A 
THEOLOGY OF ADOPTION?! 


Lucian Turcescu 


I. A Theology of Adoption - II. A Theology of Exile and Homecoming 


In his Sermon on the Mount, among many other things, Jesus uttered 
what came to be known as the seventh beatitude: “Blessed are the 
peacemakers, for they will be called sons of God” (Mt 5:9). Given 
that Gregory of Nyssa wrote eight homilies to explain the beatitudes, 
it ıs worth trying to see how he understood this seventh beatitude. 
In particular, I am interested in how he understood our adoption 
as children of God. To my knowledge, this issue has received no 
attention so far. I will first ask: Does he have a theology of adop- 
tion at all? I will demonstrate that the answer to this question is 
positive and, therefore, guarantees a second question: Given that 
Gregory was a reader of Origen, whose highly elaborate theology 
of adoption was recently discussed,’ did the latter influence the for- 
mer in any way? Third, what other images of our return to God 
did Gregory favor ın his own theology? In this paper I propose to 
address these questions by considering Gregory of Nyssa’s works 
which deal with these topics, namely, Against Eunomius (CE), the 
Refutation of Eunomius? Confession of Faith (Ref.), and the Homilies on the 
Beatitudes (Beat.).° 


' I would like to make it clear from the outset that this paper does not deal with 
the christological heresy known as “adoptionism”. Here I am interested in how 
Gregory understood our adoption as children of God. 

2 Peter WippicoMBE, The Fatherhood of God from Origen to Athanasius, Oxford 
1994. 

3 English text of CE I (GNO I 1-225) by Stuart George Hatt: El “Contra Euno- 
mium” I en la producción literaria de Gregorio de Nisa. VI Coloquio Internacional 
sobre Gregorio de Nisa, ed. by Lucas F. MATEo-Seco and Juan L. BASTERO, 
Pamplona 1988, 19-135. For the rest of CE and Ref., I use the English text provided 
in the Select Writings and Letters of Gregory, Bishop of Nyssa, Nicene and Post- 
Nicene Fathers, second series, vol. 5, translated by Henry A. Wırson and M. Day, 
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The noun “adoption” (vio8ecia) and its cognates are very infrequent 
in CE. An important passage where Gregory deals with our adop- 
tion as children of God is CE HI, 1, 111 fi. The context is yet 
another refutation of Eunomius' view that the correlative term "son" 
does not imply a common nature between father and son. Gregory 
uses an argumentum ad hominem, first strengthening the adversary's point 
so that he can crush it then more forcefully. He himself says, on 
behalf of Eunomius and the Eunomians, that in Scripture the phrase 
“child of wrath" (Eph 2:3) is used as well as “son of perdition” ( Jn 
17:12; Mt 3:7), "product of a viper" (Mt 3:7), “sons of light" (Jn 
12:36) and “sons of the day" (1 Thess 5:5). But in such phrases no 
community of nature is apparent.' 

Now comes the explanation. Gregory says that he 1s aware that 
divine Scripture uses "son" in two senses: a) in one sense this appel- 
lation is derived “from nature” (êk @voews), b) in other senses, it is 
“adventitious and artificial” (enıiskevaomv xoi ériktntov) or the “result 
of choice" (ëk rpoaipéoewc).” For the first sense he uses the exam- 
ples “sons of humans" and “sons of rams", and for the second sense 
he uses "sons of power" and "children of God". Gregory says: 


For when they are called “sons of Eli”, they are declared to have a 
natural relationship (katà thv qoot ovyyevés), but in being called “sons 
of Belial", they are reproved for the wickedness of their choice (tis 
Tpoaipeoews) as no longer emulating their father in their life, by addict- 
ing their own purpose to sin.? 


Gregory clarifies at this point that whichever way we choose to be, 
we do it freely, but our human nature remains within its natural 
confines: “It is in our power (€9’ tyiv) to become sons either of night 


or of day, while our nature yet remains, so far as the chief part of 


it is concerned, within its proper limits”. 


New York 1893, 101-314. Both translations will be shghtly modified if they do not 
reflect the critical edition of JAEGER. 

Editions of Gregory of Nyssa: Contra Eunomium EHI and Refutatio confessionis Eunomii, 
ed. Werner JAEGER (= GNO III), Leiden 21960; De beatitudinibus, ed. Johannes F. 
CALLAHAN: GNO VII/2, Leiden 1992, 75-170. 

* CE III, 1, 114 ff (NPNF 2.5:148). 

° CE III, 1, 116 (NPNF 2.5:148). 

° CE II, 1, 117 (NPNF 2.5:148). 

' CE III, 1, 118 (NPNF 2.5:148). 
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Gregory warns that the explanation he has just produced holds 
true for the “lower nature” (Kkätw gboıc), but he adds that our nature 
(or perhaps “substance”) remains what it is. Therefore, in the case 
of human beings, the word “son” is applied metaphorically (ex 
uetapopüc) when we are referred to as sons of anything else other 
than humans,’ because our nature is a border-land (ue0ópioc, CE III, 
1, 121) between virtue and vice. We can become children of either 
light or darkness by affinity to the good or to its opposite. We can 
choose to change from children of darkness to children of light by 
“casting off the works of darkness [and] by decent life”.!! In other 
words, it is through moral effort that we can attain a superior state. 
Nonetheless, since the status of “sons of God” is the supreme state 
that we can reach, it is not only through our own efforts that we 
achieve this. It is the Son of God proper who helps us in this by 
joining us to him by spiritual generation.'* Thus, Christ bestows upon 
us the adoption (vio8ecia) as children of God.? Elsewhere, Gregory 
calls humans “disinherited sons” and shows what Christ has done 
for us: “this is what the ‘mediator’ between the Father and the dis- 
inherited sons means, he who has reconciled through himself the 
enemies with God, through his true and unique divinity”.'* 

Unlike humans, the Only-begotten does not change from an in- 
ferior to a superior state. Nor does he need another Son to bestow 
adoption upon him. Accordingly, Gregory maintains that the Only- 
begotten is properly called the Son of God, as he is the Son of God 
by nature. The distinction between “by nature" and “by choice” 
is very important in Gregory's view and he emphasizes it several 


* He produces a similar argument about lower and higher natures in Ad Ablabium 
41, 18 ff (GNO II/I, ed. Friedrich MÜLLER). 

? CE MI, 1, 122 (NPNF 2.5:149). 

1 See Jean DanréLou, La notion de confins (methorios) chez Grégoire de Nysse: 
RSR 49 (1961) 161-187. See also Maria C. PAcHEco, S. Gregório de Nissa. Criaçäo 
e tempo, Braga, Portugal 1983, 193-215. Also for discussions of human freedom 
in Gregory of Nyssa, see Jérôme GaïrH, La conception de la liberté chez Grégoire 
de Nysse, Paris 1953; David Amanp, Fatalisme et liberté dans l’antiquité grecque, 
Louvain 1945, 418—435, as well as Verna HARRISON, Grace and Human Freedom 
According to St. Gregory of Nyssa, Lewinston/NY 1992); Albrecht Das, The 
Theory of Will in Classical Antiquity, Berkeley/CA 1982, 119—122. 

! CE HI, 1, 122 (NPNF 2.5:149). 

? CE HI, 1, 123: Aë tfjg nvevupatikfjg yevvnoeoc. 

5 CE HI, 1, 123 (NPNF 2.5:149). 

!* De perfectione (GNO VIII/I 205, 14-21). 

5 CE III, 1, 123 f (NPNF 2.5:149). 
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times. Yet the case of the Son of God is very different from the 
case of human sons: 


God, being one good, in a simple and uncompounded nature, looks 
ever the same way, and is never changed by the impulse of choice, 
but always wishes what he is, and is, assuredly, what he wishes. So 
that he is in both respects properly and truly called Son of God, since 
his nature contains the good, and his choice also is never severed from 
that which is more excellent, so that this word is employed without 
inexactness, as his name IP 


These statements are powerful and remain faithful to the Plotinian 
tradition. They are powerful because in the divine case, sonship-by- 
nature and sonship-by-will converge in the same direction of the 
good. There is no contradiction between the goodness of the divine 
nature and the good, or rather supremely good, choice the Son 
makes. The affirmation is also Plotinian because Plotinus, in refer- 
ring to the One about a hundred years before Gregory, made an 
almost identical statement: the One is “all power, really master of 
itself, being what it wills to bei 

Gregory also deals with adoption in CE III, 5, 3. Here he explains 
Rom 8:16: “it is the Spirit himself bearing witness with our spirit 
that we are children of God.” Gregory says that the meaning of this 
verse is that the Holy Spirit comes to be “in the mind of the faithful” 
(th Stavoia tv niot@v), because in other passages the Apostle Paul 
uses “spirit” (nvedua) for “mind” (vodg). Nonetheless, an important 
statement follows shedding greater light on the meaning of adoption: 
“when [the mind] receives the communion of the [Holy] Spirit the 
recipients attain the dignity of adoption”.'? The latter statement gives 
a more complete picture of what Gregory means by adoption: the 
Holy Spirit too (not only the Son) contributes to our adoption as 
children of God. Unfortunately, Gregory does not elaborate further. 

Yet additional explanations are to be found elsewhere. In Ref. 55 
Gregory says that our adoption as children of God is a grace of 
God. We become children “by grace not by nature” Drop kai où 


16 CE DI, 1, 125 (NPNF 2.5:149). 

'7 Plotinus, Ennead VI.8.9.45-46. I deal with the Plotinian will of the One and 
its influence on Gregory of Nyssa in Chapter 2 of my doctoral dissertation entitled 
"Ihe Concept of Divine Persons according St. Gregory of Nyssa" (University of 
Toronto, 1999). 

8 CE WI, 5, 3 (NPNF 2.5:191). 
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boe). This means that God offers adoption freely, but also that 
humans remain created beings unlike the Only-begotten who is un- 
created and Son by nature. In reflecting on the Seventh Beatitude, 
Gregory also says that the peacemakers will be crowned with the 
grace of adoption (tfj tfjg vIoßsotag xapırı otepavæðńon). In his 
view, becoming "children of God" is absolutely above any good for- 
tune (ebxAnpta).?! The children of God imitate the authentic Son of 
God, the son by nature, chasing evil out of human nature to introduce 
in its stead the communion of the good.2 They show in their lives 
God's love for humans, that is, the proper character of divine action.? 

To summarize Gregory's theology of adoption, I should say that 
it contains two elements. In order for humans to become adopted 
children of God: a) they should be joined to Christ by spiritual gen- 
eration”* and b) their mind should receive the communion of the 
Holy Spirit.” The issue of our adoption as children of God, as I 
suggested at the beginning of this section, is not one of Gregory's 
preferred images of humanity's return to God. To be more accu- 
rate, I should say that Gregory does not have as elaborate a theol- 
ogy of adoption as Origen. He does not, for example, expand the 
idea of the three stages in salvation history: bondage, friendship with 
God, adoption as children of God. Rather, he prefers to conceive 
of the return of the human race to God more in terms of what I 
call a “theology of exile and homecoming”. Gregory's preferred image 
seems to be that of the Good Shepherd who goes after the lost sheep 
to bring it back to the fold where it belongs. Of course, the theol- 
ogy of adoption should not be completely overlooked, since, as I 
have shown, it exists, but it is underdeveloped. In the next section 
I propose to analyze Gregory's theology of exile and homecoming. 


II. A THEOLOGY or EXILE AND HOMECOMING 


Scriptural texts bearing witness to the relationship between God and 
humans are both pre- and post-resurrectional and they occur in Jn 


9 Ref 55 (NPNF 2.5:109). 

20 Beat. 7 (GNO VII/2, 151, 28). 

2! Beat. 7 (GNO VII/2, 149, 15-16). 
2? Beat. 7 (GNO VII/2, 159, 12-15). 
3 Beat. 7 (GNO VII/2, 149, 16-19). 
^ CE Il, 1, 123. 

5 CE III, 5, 3. 
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14-15 and 20 (and parallels). The Biblia Patristica sees an allusion to 
Jn 14:6 (“I am the way, and the truth, and the life; no one comes 
to the Father except through me”) in CE I, 335.% Here, Gregory 
combines Jn 14:6 with Jn 1:3 (“all things came to be through him”) 
and says that, on the one hand, the cause of our life is “the true 
life which descended to our nature”; on the other hand, in the 
ascending direction, it is Christ, “the true light, by whom we were 
made foreigners to darkness”. The latter shows that Gregory has 
in mind Jn 14:6b, where Jesus tells his disciples that it ıs only through 
him that someone can go to the Father. Jesus is the only mediator 
between humans and God the Father. Jn 14:6b contains a whole 
theology of humanity’s return to God from whom it strayed away 
through sin. 

Next I wish to analyze Gregory’s understanding of what I prefer 
to call “a theology of humanity’s exile and homecoming to God”. 
This theology is important because it provides an alternative to 
Gregory’s underdeveloped theology of adoption. Between bondage 
and our adoption as children, an intermediary station on human- 
ity’s way back to God is friendship with God. Christ addresses his 
disciples in this way: “I do not call you servants any longer, because 
the servant does not know what the master is doing; but I have 
called you friends, because I have made known to you everything 
that I have heard from my Father” (Jn 15:15). In interpreting this 
verse, Gregory endeavors to show against Eunomius that the one 
who redeemed us from bondage, the Son incarnate, is not under 
the dominion of the Father, nor in a state of slavery. Otherwise, not 
the Son alone, but also the Father, who is in the Son and is one 
with him, must be a servant.’ Moreover, the Son took all that was 
ours in order to give us in return what is his: “As he took disease, 
death, curse, and sin, so he took our slavery also, not in such a way 
as himself to have what he took, but so as to purge our nature of 
such evils, our [defects] being swallowed up and done away with in 
his stainless nature".? Gregory then returns to the Son’s knowledge 
of the Father; this is another characteristic of divine relationship 


^ There are numerous places where Gregory quotes Jn 14:6, but in CE almost 
all of them refer to the first part of it. I am interested in the second part. 

7 CE I, 335. 

^? CE HI, 8, 52-53 (NPNF 2.5:227). 

2 CE II, 8, 54 (NPNF 2.5:227). 
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which is expressed clearly in Jn 15:15. Here he emphasizes that the 
Son’s knowledge of the Father is perfect, as the Son has everything 
that belongs to the Father, and even more, has the Father himself 
in himself. 

It is worth noting here that, on the one hand, Gregory uses the 
pair of correlative terms “father-son” to prove that the Father and 
the Son have the same nature; on the other hand, he uses another 
pair of correlatives, “lord-slave”, to prove that a lord and a slave 
have different natures (like God and creation). Eunomius thought 
that the two pairs may work against each other and thus tried to 
use the latter against the former to prove his point that the Son is 
not divine. I will return to this issue shortly. 

Another biblical pericope dealing with the relationship between 
God and humans is John 20:17: “Do not hold on to me, because I 
have not yet ascended to the Father. But go to my brothers and say 
to them, I am ascending to my Father and your Father, to my God 
and your God".? The text figured prominently in the Anan con- 
troversy, because the Arians interpreted it as proclaiming the tran- 
scendence of the Ungenerated over the Only-begotten.*' These words 
were spoken by Christ to Mary Magdalene, the woman who was 
the first person to see him after the resurrection. According to thıs 
verse, after the Lord’s resurrection, humans are brought in the clos- 
est relationship possible with God. They become the Son’s brothers 
and the Father’s children. Humans are thus taken beyond slavery, 
beyond even friendship, and are adopted as children by God. But 
Eunomius, too, had noticed Jn 20:17 and tried to turn the new argu- 
ment from relationship on its head. He wrote: 


Either by the relative meaning (516 tfjg oxegrucñç onuaciac) employed 
there is expressed what is common to the substance also between the 
disciples and the Father, or else we must not by this phrase bring even 
the Lord into communion in the Father’s nature, and, even as the fact 
that God over all is named as their God implies that the disciples are 
his servants, so by parity of reasoning, it is acknowledged, by the words 
in question, that the Son also is the servant of God.” 


For a christological interpretation of this verse in Gregory, see Mariette CANÉVET, 
Grégoire de Nysse et l'herméneutique biblique: Etude des rapports entre le langage 
et la connaissance de Dieu, Paris 1983, 243. 

3! See Gregory of Nazianzus, Or. 29, 18 and Or. 30, 7-8. 

3 Apud CE III, 10, 8 (NPNF 2.5:241). 
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The conclusion Eunomius wants to impose is that, according to Jn 
20:17, the Son is a servant by nature. Therefore, the Son is not 
God. Gregory’s first reaction to Eunomius is to say that, first of all, 
the words addressed to Mary (“T have not yet ascended to my Father”) 
do not refer to the divinity of the Only-begotten, but to his human- 
ity. Then, “following the guidance of the fathers”, he proceeds to 
explain the meaning of Jn 20:17. The authentic interpretation of this 
verse can only be retrieved if the verse is placed within the context 
of the history of salvation.? He first quotes 1 Cor 8:6: “there is one 
God, the Father, from whom are all things”. As such, God the 
Father is by nature (th pooet) Father of existent things, in the sense 
that it is he who has given them existence: “human nature (GvOporivn 
vot)... had for the author (rome) of its own constitution none 
other than the Father of all”. This is to say that in one sense 
“Father” means “author”. But then Gregory speculates that there ıs 
yet another sense, a relational one, in which God can be regarded 
as Father of the humanity: he says that “the name of Godhead 
(Geotng) itself, whether it indicates the authority of oversight or of 
foresight (érontuwnv ñ rpovontiknv ééovoiav), imports a certain rela- 
tion to humanity”.5 This is an allusion to the supposed etymologi- 
cal derivation of 0e6ç from Beaouaı (= to gaze at, to see); consequently, 
Oeóç would also be related to other verbs expressing the idea of sight 
or seeing, such as “foresight” and “oversight”. Thus, God and the 
human race are in a relation of overseer to the object overseen. 
Yet humans moved from being in this divine Father’s image to 
being in the image of the “father of sin".? It is “in virtue of the 
similarity of will (61a tfjg Kata thv rpoaipeoiv Oópotótntoc)' that 


5 When presenting Gregory’s interpretation of Jn 20:17 in CE, van Panvs fails 
to notice the main point of the whole argument, i.e., the meaning of the name 
“father” (pp. 173-175). But he endeavors to trace the history of the interpretation 
of this verse in “the fathers” from Origen to Gregory of Nazianzus (see Michel J. 
van PARYS, Exégèse et théologie dans les livres Contre Eunome de Grégoire de 
Nysse: Ecriture et culture philosophique dans la pensée de Grégoire de Nysse, ed. 
Marguerite Hari, Leiden 1971, 171-179). 

# In Ref. 82-83 and Res. I (GNO IX 304,10-306,1) Gregory associates Jn 20:17 
with Rom 8:29 (Christ is the “first-born among many brothers”). Cf. Hubertus R. 
DROBNER, Gregor von Nyssa, Die drei Tage zwischen Tod und Auferstehung unseres 
Herrn Jesus Christus. Eingeleitet, übersetzt und kommentiert (= PP 5), Leiden 1982, 
163-165. 

3 CE HI, 10, 10 (NPNF 2.5:241). 

°° CE HI, 10, 10 (NPNF 2.5:241). 

? CE NI, 10, 10 (NPNF 2.5:241): natnp tfjg &paptias. 
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humans become sons of the father of sin, and honor those who 
“by nature were no gods" (Gal 4:8).? Gregory regards this whole 
departure of the humanity from the good Father as an exile (tò 
ESorkeiaßtvon, CE II, 10, 11). It is an exile of cosmic proportions 
to which God reacted accordingly: “The Good Shepherd of the 
whole rational creation left in the heights of heaven his unsinning 
and supramundane flock and, moved by love, went after the sheep 
which had gone astray, even our human nature". In comparing 
what God left behind, the ninety-nine other sheep, to come after 
the lost one, Gregory believes that humanity is an insignificant and 
infinitesimal part of the whole rational creation. Yet it seemed import- 
ant to God to do this, because it was impossible for estranged 
humanity to return by itself to the heavenly place. The good tidings 
Christ proclaimed to the human race is precisely that he came down 
to earth to take it back to heaven. At this point Gregory has recourse 
to an image of adoption suggested by Is 8:18: “For behold, I and 
the children whom God has given me".*! 

But Gregory recalls that his discussion started from Jn 20:17. He, 
therefore, turns to the paramount role women played in salvation 
history, as Mary Magdalene was the first human being to witness to 
the resurrected Christ. In agreement with the author of 1 Tim, 
Gregory says “the woman, being deceived, was in transgression”. 
God chose a woman to be the first witness of the resurrection, 


that she might retrieve by her faith in the resurrection the overthrow 
caused by her disobedience, and that as, by making herself at the 
beginning a minister (Owkkovoc) and advocate to her husband of the 
counsels of the serpent, she brought into human life the beginning of 
evil, and its train of consequences, so, by conveying* to his disciples 
the words of him who slew the dragon, she might become to humans 
the guide to faith, whereby with good reason the first proclamation of 
death is annulled.* 


°° CE II, 10, 10 (NPNF 2.5:241). 

9 The argument about the similarity of will with the father of sin is based on 
the explanations Gregory provides at CE III, 1, 114 ff which I present in the sec- 
tion dealing with adoption in CE. 

* CE III, 10, 11 (NPNF 2.5:241). 

# CE Ill, 10, 14 (NPNF 2.5:241). 

# JAEGER gives diakopicaca (conveying) and no variants in the apparatus criticus. 
The English translator in the NPNF 2.5:242 prefers to read Óvaxovrjcaoa. (minis- 
tering). His argument that diakopicaca is a misprint of êtaxovñoaoa is quite per- 
suasive, given that Gregory uses "minister" in reference to Mary on the same page. 


5 CE Ill, 10, 16 (NPNF 2.5:242). 
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This text underscores the role of Mary Magdalene as a minister to 
the rest of the humanity of the good news about Christ’s resurrection. 
This, too, is an important part of the humanity’s homecoming. 

In sum, the image of humanity’s exile and homecoming to God 
is one of Gregory’s favorite images in salvation history. He devel- 
ops a whole theology around this image, and one cannot but notice 
his enthusiasm when he unfolds it before his readers. As I have 
shown, this image is far more elaborate than another image expres- 
sive of salvation history — our adoption as children of God. 


PART FOUR 
STUDIES OF GREGORY 


ESSENTIAL OR EXISTENTIAL: THE PROBLEM 
OF THE BODY IN THE ANTHROPOLOGY 
OF ST GREGORY OF NYSSA 


Peter C. Bouteneff 


I. The body and the soul: symbiotic unity — II. The body and the image: icon by 
association — III. The body, materiality, and morality 


Essential or existential: this is the distinction upon which Gregory 
of Nyssa’s anthropology hinges. He sees certain aspects of our human 
nature, in particular those reflected in the divine nature, as being 
inherent or essential to the human nature. Other, “existential”, char- 
acteristics — including both those which concern the inner life (the 
passions) and the spatio-temporal condition of human life (sexual 
reproduction, birth, growth, the various nutritive functions, and 
death) — are understood as belonging to our nature in a secondary 
or provisional way. 

As set out in the De hominis opifico (DHO), this distinction arises 
out of Gregory’s concern to explain how humans, made in the image 
of the good, passionless God, can in fact be observed to be evil- 
tending, passionate creatures: Gregory supposes that the un-Godlike 
in us results from additions given in prevision of (and as a provi- 
sion for the results of) our decision to fall away from God. Yet the 
same “essential” vs. “alloyed” distinction is expressed in different 
terms in the De anima et resurrectione (DAR). There the distinction is 
set out in terms not of theodicy but of protology and eschatology: 
the state of the human person in the resurrected life corresponds to 
the state — not “before” the fall but “before” the accretions of pas- 
sion, the nutritive functions, birth and death.! In between these two 
states is the human person as we know him — subject to zeal and 
desire, subject to the cycles of birth and death, eating and elimi- 
nating, and so forth. 


' “Before” is in inverted commas, because Gregory does not hold that any human 
person actually existed solely in his essential nature, devoid of gender, reproducing 
as the angels. The “essential” state is the divinely foreordained condition of human- 
ity, in which the human person reveals purely the image of God, the God with 
whom he communes freely in love. 
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Gregory’s anthropology has a certain logic: it explains, in its own 
way, the puzzle of an evil-tending humanity in the image of the 
good God, while following a “recapitulation” or “restoration” model 
of salvation. Yet one significant aspect of the human person remains 
difficult to fit within his schema, and this is the human body. The 
problem can be described as follows: if divine nature is the criterion 
for essential human nature, and if God cannot by any means be 
considered corporeal, then corporeality would not be inherent to 
human nature but rather a secondary addition. Yet insofar as Gregory 
holds that we have our bodies in the resurrection, and the resur- 
rected state is a return to the original, essential state, it should fol- 
low that we are bodily in our essential nature. 

The main focus of this paper will be to investigate how Gregory 
finds his way through this apparent conundrum, focusing primarily 
on the DHO and the DAR. 

In general, Gregory of Nyssa’s stance concerning the human body 
can at times appear at odds with itself; in this he is no different 
from his Cappadocian colleagues. It is not difficult to find contrasting 
sentiments, emanating on the one hand from Christian imperatives 
to affirm the body as good and worthy of eternal association with 
the soul in the resurrection, and on the other hand from a combi- 
nation of ascetical concerns and the habit of Platonism, where it is 
considered an encumbrance to be endured until we are finally freed 
from it. This familiar ambivalence can be partly accounted for through 
the distinction, acute in Nyssen’s writings, between the “spiritual 
body” and the “carnal body”. More will be said about this distinc- 
tion below, but for now let us begin by examining some of his basic 
presuppositions about the human body and its relation to the soul. 


I. THe Bopy AND THE Sour: SYMBIOTIC UNITY 


The first mention of the body in the DHO comes in the third and 
fourth chapters, where it is seen to be created beautiful, tailored for 
the “royalty” that is the soul. The very shape of the body, upright 
and upward-tending, befits a royal dignity (8 8)? A more detailed 
treatment of the question of the body begins in $$ 9-10. These sec- 
tions speak of the body in terms of its necessity to the soul. The 


2 See also Basil, Hom. 319,8 (RupBERG 36). 
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soul is full of grace in its image-bearing character but, being imma- 
terial and incorporeal, this grace is incommunicable and isolated 
(KKoLv@vntov... kai GpiKtov), thus requiring an instrumental orga- 
nization (6pyavikfig . . . Katackeufig).” The material body, Gregory 
continues, is therefore like a musical instrument which the soul plucks 
like a string. The voÿc could not “make its music” without the body, 
neither could it receive information without the body and its senses. 
In these chapters, Gregory thus describes the body as an instrument 
of both communication and reception, often setting out these func- 
tions in detail that can only be described as medical, yet not with- 
out reverence or a sense of mystery. 

The sense conveyed here is therefore that the body and the soul 
are a symbiotic unity: in our present life, the two decisively belong 
together. This trend is re-emphasized later on when Gregory stresses 
that the body and the soul have a common beginning. In his refu- 
tation of the pre-existence of souls on the one hand and their trans- 
migration on the other, Gregory suggests that the truth lies in between 
those two 1deas.* This assertion goes beyond the mere refutation of 
Origenistic teachings: it portrays a holistic understanding of the 
human person and a departure from Platonism generally. The body 
and the soul have a single beginning, writes Gregory, so that the 
human should not be found to be antecedent and posterior to him- 
self (oç dv un aùdros [ó &vOpwnoc] Eavtod npoyevéotepóc TE koi vemtepog 
yévowo).? In other words, his concern for their simultaneous begin- 
ning arises from the sense that the body and soul naturally belong 
together, and only together do they constitute the person. This is a 
far cry from the Neo-Platonic dictum “the soul is the human”. 

Even in the foreknowledge of God - for Gregory holds that there 
is a kind of pre-existence of the rAñnpœua of all humanity — the human 
person as body and soul is a reality. The simultaneous beginning of 
body and soul in the conception of each human person in time is 
related to their single foundation in God's eternal will for humanity: 


There is one beginning of both [body and soul], which from the per- 
spective of heaven was laid as their foundation in the original will of 
God, and from the [temporal] perspective, came into existence on the 
occasion of conception.° 


$ 9,1 (PG 44, 149 B); cf. also DAR (PG 46, 29 A). 
DHO 98 (PG 44, 229 B-233 O). 

9,1 (PG 44, 233 C). 

9,3 (PG 44, 236 B). 
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As Gerhart Ladner aptly notes, “the body is not an after-thought” 
of God.’ God's design of the human person consists in the soul as 
well as in the eidoc, the form which is to be made visible in the 
body. 

From what has been shown so far, the body does not seem to be 
treated as one of the non-essential additions to our nature. Is it then 
a part of the divine image? This question needs to be explored fur- 
ther, partly in terms of the interrelationship between soul, eióoc, and 


body. 


II. THE Bopy AND THE IMAGE: ICON BY ASSOCIATION 


The human form (eidoc), says Gregory in the Oratio catechetica, “was 
beautiful, for it was created as the image of the archetypal beauty”. 
This statement echoes an early passage of the DHO. Is the eiöog to 
be understood as the body, and is the archetypal beauty the divine 
image? 

The twelfth chapter of the DHO addresses this question, concluding 
that the body is in the divine image, as it were, through the soul. It 
reflects the archetypal beauty insofar as the soul does, due to the 
nature of its relationship with the image-bearing soul. Nyssen calls 
the body “a mirror of the mirror", an “image of the image” (eikov 
gikovoc), a relationship which has both stipulations and repercussions: 
even the vodg itself is not God's image unconditionally, it must par- 
take in its likeness to the archetype.!° It must govern the body, not 
be governed by it, or else the soul will also lose its iconic beauty. 
The body is therefore in the divine image by extension, or through 
association with the soul, and the soul in its turn has the capability 
of choosing to turn to God or to turn away from divine likeness. 


” Gerhart LADNER, The Philosophical Anthropology of Saint Gregory of Nyssa: 
DOP 12 (1958) 59-94 [p. 90 n. 141]. 

° $ 6 (GNO III/IV 25). 

? Š 3,2 (PG 44, 136 A). 

? Basil of Caesarea held similar views. His references to the body as a “sepul- 
chre" were only partly due to the Platonic legacy, for to Basil the body was a tomb 
only when it reflected a sinful, tortured soul — cf. Hom. 354 (PG 29, 448 A). 

'' We are told here several times that this loss of archetypal beauty means that 
the body then displays “the misshapenness of matter". This involves Gregory's curi- 
ous understanding of matter as void of its own form, being itself nothing but a 
conglomerate of eiön. See below, at nn. 29-31. 
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The body is in this way kept one step away from being in the 
divine image, and thus the essentially corporeal human nature can 
still in a way be seen as being in the image of the non-corporeal 
God. Yet what is the nature of this corporeality that belongs to the 
essential human nature? 


III. THE Bopy, MATERIALITY, AND MORALITY 


The treatment of such questions requires attention to several dis- 
tinctions, the first being that between oôpa and oaps. Gregory writes 
(perhaps following Heb. 2:14):'* “We have become flesh and blood 
through sin?.? Not the body itself, but “flesh and blood" is added 
as a consequence of sin. In the DAR, as elsewhere, we read of the 
pitfalls of continued concern with the “flesh”, or “flesh and blood”.' 
When Plato spoke to the same problem, e.g., in his Phaedo, he couched 
it in terms of the body. If Gregory has adopted the notion, he has 
also adapted it, “Paulinized” it, by substituting "flesh". Gregory is 
taking his cue from St Paul's distinction between oôpa and caps: 
the latter is with us through sin, but the former is not. 

This distinction bears both moral and physical implications, and 
in discussing these areas Gregory cites Paul frequently. Considering 
the moral realm, Nyssen adopts the exhortation to be spiritual rather 
than carnal. At one point he takes up Paul's implied three-level dis- 
tinction (1 Cor 2:14-3:3) between man as nveupatikóc, woxiKoc, and 
capkıköc.!® [n Gregory's hands these become three tiers, with yoyikócg! 
being *a middle position with regard to virtue and vice, rising above 
the one, but without pure participation in the other". As a rule, 
however, his anthropology betrays a strong distinction between car- 
nal and spiritual disposition. Indeed, a major lesson at the root of 
his entire anthropology is that the additions to our nature are of 
themselves neutral and can be availed in a manner that is either 


2 “Since therefore the children share in flesh and blood, he himself likewise par- 
took of the same nature, that through death he might destroy him who has the 
power of death . . .". 

5 C. Eun. III/X 14 (GNO II 294). 

^^ PG 46, 85 C-88 C. 

5 Cf. Catharine P. Rora, trans., St Gregory of Nyssa: On the Soul and the 
Resurrection, Crestwood/NY 1993, 75 n. 1. 

15 DHO 8,6 (PG 44, 148 AB). See also Antirrh. 46 (GNO III/I 210). 

7 This word is translated as “natural” in the AV, and “unspiritual” in the RSV. 
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spiritual or carnal. The choice is ours, and the more spiritual we 
are in the presence of our added qualities, the less painful will be 
our inevitable transition into the spiritual, resurrected life, where 
those qualities are absent." 

It must be noted that in interpreting the carnal-spiritual distinc- 
tion in terms of moral choice, the implication is assuredly not that 
the oap& and all that is evil is material and the o@ua and that which 
is good is spiritual. Like Basil and Gregory of Nazianzus, Nyssen is 
quite clear indeed that the body is not solely to blame for the soul’s 
turning away from God. The soul can “close its eyes” to the good, 
we learn in the DAR, whether by free choice or the deceit of the 
enemy.? Not only the body, but the soul too is lost and stands in 
need of salvation, all the more so because sin is a matter of the 
soul’s will.?! 

Gregory’s understanding of the “garments of skin” (deppotivoi 
yit@vec) underscores the very same oap& — o@ua distinction. For 
Gregory, the “garments” of the Genesis story indicate that the human 
bodily condition underwent change through the fall, not that man acquired 
a body through the fall.2 Again, and in another way, Gregory is 
saying that the essential human nature is bodily, that the body was 
added neither in prevision nor as a result of the fall.? By contrast, 
for Origen the “garments of skin” indicated the body itself; for him, 
or at any rate within “Origenism” as it came to be understood, the 
original and essential state of man can be conceived as bodiless.* 


8 Cf. DAR (PG 46, 61 AC). 

9? See DAR (PG 46, 97 B-108 A). 

^? PG 46, 120 C-121 A. 

21 Ref. Conf. Eun. 173-4 (GNO II 385). See Hans Urs von BALTHASAR, Présence 
et pensée, Paris 1942, repr. 1988, 51. 

? Gregory used the name "garments of skin” to refer to one or another qual- 
ity of the additions to our essential nature; cf. e.g. DAR (PG 46, 148 C). In Or. 
cat. 8 (GNO III/IV 30) the “garments” are interpreted simply to mean “mortal- 
ity". In no case do they denote the body itself. 

# On this cf. Karl Hot, Amphilochius von Ikonium in seinem Verhältnis zu 
den großen Kappadoziern, Tübingen-Leipzig 1904, 202 f., also E.F. SUTCLIFFE, 
St. Gregory of Nyssa and Paradise: AEcR 84 (1931), 337-350 [341 f; 345]. Both 
authors point to Gregory's departure from Origen in denying that God had orig- 
inally created the human person as a bodiless “spirit” or vooc, whose descent into 
the bodily state was a penalty for the spiritual fall. 

# Origen is not entirely consistent on this issue. But cf. De princ. I/IV 1; III/VI 
| for indications of his assertion of the bodiless original state of the human per- 
son. In some places Origen suggests that even in the resurrection we will not have 
our bodies (e.g., De princ. HI/VI 2, Greek fragment). The idea that the resurrec- 
tion would be a return to the state of “pure intellects” (kaBapobg vos) — the pre- 


THE PROBLEM OF THE BODY 415 


The change undergone in the fall, viz. the acquisition of the “flesh”, 
involves not the body but the precise nature of its materiality. Thus, 
materiality itself hinges on morality. Did Gregory then hold that the body 
is somehow essentially immaterial, a mere form (eidoc), and that its 
materiality was added as a result of the fall? 

It would appear not. In multiple illustrations the DAR Gregory 
and Macrina show how the actual stuff of each person’s body comes 
to recognize its own soul in order to be reunited with it at the res- 
urrection.? The materiality of the body is a constant unto the life 
in the resurrection, even if the stuff of the body is in perpetual flux 
from conception to resurrection.” Our body evolves constantly as 
we develop from conception to old age, and the nature of its com- 
position changes more radically in the resurrection — yet it is ever 
the same body. The DAR even offers consolation to those who are 
fond of the body and would be sorry to be sundered from it: “Be 
not in despair”, we are told, for 


although this bodily covering is now dissolved by death, you will see 
it woven again from the same [elements] (£x tv adt@v), not indeed 
with its present coarse and heavy texture, but with the thread respun 
into something subtler and lighter, so that the beloved body may be 
with you and be restored to you again in better and even more love- 


able beauty.” 


The continuity of the body is stressed in Gregory’s use of the metaphor 
of the seed’s maturation into a plant. Gregory once again cites St 
Paul's description in 1 Cor 15:42-44 of the physical body, sown per- 
ishable, in dishonour and in weakness, which is raised a spiritual 
body, imperishable, in glory and in power: these are one and the same 
body. Nyssen elaborates this imagery: the mysterious way in which a 
seed becomes a full-grown plant, a metamorphosis not without con- 
tinuity (“neither altogether the same as the seed nor entirely different”), 


existent souls — did play a dominant role in the anathemata of Origenism at the 
Fifth Ecumenical Council. 

> For example, DHO 27 (PG 44, 225 A-228 D); DAR (PG 46, 73 B-80 A). In 
early texts as well, Gregory was quite clear that the resurrection body will be the 
same “thing” that we have in this life: “...in the restoration of all, this earthly 
flesh will be translated into the heavenly places together with the soul" (tfjg te 
YENPÀG TAÛTNG capkóg EV tfj ANOKATAOTIGEL TOV TAVTOV eig TOV ODPAVIOV YOPov 
t wu cvupetoritopevne) (De or. dom. IV [GNO VII/II 49)). 

26 Gregory explains this fact by showing that the soul imparts the eidoç upon 
the body, even as the body grows and changes (DHO 27 [PG 44, 225 C-228 AJ). 

? PG 46, 108 A. 
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Is a fitting analogy for the mysterious way man’s body will be trans- 
formed in the resurrection. The grain, writes Gregory, “while remain- 
ing itself becomes an ear which differs completely from its former 
self in size, beauty, vartety and form”. He continues: 


In the same manner the human nature also, when it abandons to death 
all the properties which it acquired through the state of subJection to 
passion, ... does not abandon itself. Instead, as if ripening into an ear, 
it changes into incorruptibility . . . and every kind of perfection.” 


Gregory notes that in the case of the human this is not merely a 
process “from seed to ear”, but “from ear to seed to ear” for, as he 
does not tire of pointing out, “the resurrection is nothing other than 
the restoration of our nature to its original state.” In the resurrection 
the “additions” to our nature — the passions, sin and death, the coarse 
functions of the body — are shed; the body, albeit transformed, abides. 

Aware that this transformation is beyond explanation, Gregory 
considers it “foolishness” to probe further into the physical details 
of how it comes about, and chooses to explain only through anal- 
ogy. Yet the difference between the body's coarseness in the present 
life, and the “lighter fibres” with which our body will be spun in 
the resurrection again rests within the moral realm. For Gregory 
conceives of matter itself as essentially formless, not to say immate- 
rial. This idea, found as well in St Basıl,”” appears several times in 
Gregory’s work. Matter is naught but a combination of forms or 
qualities and as such is “shapeless” but for its association with “nature”, 
meaning the natural good state of God's creation.” The ugly shape- 
lessness or coarseness of the body's matter is revealed only when the 
image-soul is ruled by carnality, a state regarded as an “overturn- 
ing of nature" (n étiotpogn tfjg qoosoc)."! 


In other contexts as well, Gregory underplays the actual materiality 
of the body. Firstly, in discussing the eucharist, he observes that the 


2 DAR (PG 46, 156 A). 

2 See, e.g., In Hex. 1,8 (SC 26, 120-122). 

°° DHO 12,10; 12,12; 24,1 (PG 44, 161 D-164 A; 164 C; 212 D-213 A); DAR 
(PG 46, 124 CD); cf. also Or. cat. 33 (GNO III/IV 83): “The underlying substance 
(ónoketuevov) does not produce the man, but the power of God changes the visi- 
ble material into the nature of a man". Ps. Basis Ep. 38, which is probably by 
Gregory of Nyssa, also states that hypostasis is nothing but the conflux of particu- 
larizing characteristics (PG 32, 336 C). See A.H. Armstrong, The Theory of Non- 
Existence of Matter in Plotinus and the Cappadocians: StPatr 5 (= TU 80), Berlin 
1962, 427-429, and von BALTHASAR (note 21) 20 f. 

? DHO 12,12 (PG 44, 164 B). 
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body is in fact nothing but the nutrition (“bread”) that goes into it.” 
He is taking to its logical conclusion his sense that the material body 
is only the outward manifestation of the form (eiôoc) imparted by 
the soul. So even corporeality is but a quality inherent in the soul, 
and something that is not ultimately material. Secondly, it is only 
by seeing the body in such terms that Gregory can possibly say (as 
he does in the De tridui spatio) that Christ “died” at the Last Supper, 
and offered his “body” to his disciples then and there.” 


Gregory of Nyssa’s stance concerning the body is not simple. The 
body is not seen as part of the divine image per se, yet neither 1s it 
perceived as an addition to human nature, nor is it shed in the res- 
urrected life as are the other superadded qualities. This question has 
perplexed most of Gregory's modern readers,” and with good rea- 
son. Gregory appears ensnared by his own scheme of additions: in 
order to affirm the Christian conviction of the physical resurrected 
body, he cannot assign it the status of “addition” or “wart” on our 
essential nature, for these are cast off in the resurrection. But nei- 
ther can he readily call it essential to human nature, because its 
materiality is incongruous with the divine archetype. The solution 
for Gregory lies in two areas. First, he perceives the body as image- 
by-association. It is inferior to the soul, but insofar as it is “adapted 
for royalty"? and is created as the ideally fitting instrument for the 
soul, and insofar as the soul imparts to it its form (eiöog), it reflects 
the divine image that is the soul. It and the soul are conceived 
together and belong together; both are “good” provided they stand 
in proper relationship to one another and to “nature”. Second, he 
distinguishes the coarse material body of this world, which reveals 
its form due to fallenness, from the “lighter” (though still somehow 
material) body of the resurrection. 

By these two means the body is able to remain in a middle place 


? Or. Cat. 37 (GNO III/IV 93 f). 

3 Cf the excellent exposition of this idea in Hubertus R. DRoBNER, Three Days 
and Three Nights in the Heart of the Earth: The Easter Sermons of Gregory of 
Nyssa. Translation and Commentary. Proceedings of the Fourth International 
Colloquium on Gregory of Nyssa, Cambridge, England: 11-15 September, 1978. 
Edited by Andreas Sprra and Christoph Krock (= PatMS 9), Cambridge/MA 1981, 
263-278 [264]. 

* See e.g. LADNER (note 7) 87 f, H.F. CHerniss, The Platonism of Gregory of 
Nyssa, Berkeley 1930, 57 ff; Jean DaNiÉLov, Platonisme et théologie mystique, Paris 
1944, 53 ff. 

5 DHO 4 (PG 44, 136 B). 
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between image-bearing human essentiality and God-given “addition”. 
Its materiality, which would be the chief hindrance to its image- 
bearing status, is defused by the concept of the formlessness of matter. 
This concept enables the distinction between “coarse” or “mishappen” 
matter and the “subtler and lighter threads” of the resurrected body. 
It also dissociates Gregory from a crude spirit-matter dualism. 

Indeed, Gregory’s dichotomy falls not between matter and spirit, 
not between fallen and unfallen humanity, not between body and 
soul. In each case he has taken the distinction one ontological step 
back from dualism. Matter is not evil in itself: it is merely shape- 
less, dependent upon form and upon its association with divine good- 
ness. Nyssen’s dichotomy is on the moral level; it rests with the way 
both spirit and matter are used. The human person himself, we are 
told, is made of spirit and matter in order to be “properly disposed 
to each enjoyment (anoAadwv)”, delighting in God by means of the 
former, and “the good things of earth" by the latter. The fall of 
humanity is thoroughly intertwined with the additions to its essen- 
tial nature, yet these additions do not cause the fall. And as we have 
seen, Gregory’s distinction between essential and existential man does 
not concern itself with the body as such. 

It follows from these observations that the body is not inherently 
evil nor is the soul automatically good — it is again a matter of applica- 
tion. Therefore even in an early work such as the De oratione dominica, 
Gregory can say that while the incorporeal human nature turns 
upwards towards the heavens and the corporeal turns downwards 
towards the earth, “the desire for the good and the beautiful is equally 
inherent in both natures, and the Lord of the world has equally endowed 
both with self-determined free will and complete freedom from neces- 
sity.”° And later on in his career Nyssen can speak of the soul itself 
as having two natures (boetc) — incorporeal and bodily/material.” 
The dichotomy in every case is located not in the split between spirit 
and matter but in morality, in the application of free choice.” 


°° DHO 2,2 (PG 44, 133 B). See also Or. cat. 28 (GNO III/IV 72), where Gregory 
notes that the senses, specifically sight, sound and taste, “serve our present enjoy- 
ment (&rodavoewo)”. 

? De or. dom. 4 (GNO VII/II 49), emphasis added. 

388 In Cant. 11 (GNO VI 333 f). 

59 This point is made strongly in the Antirrh., e.g., 29; 41 (GNO TIVI 177; 198); 
cf. also Verna Harrison, Grace and Human Freedom According to St. Gregory 
of Nyssa, Lampeter 1992, passim, e.g., p. 144. 
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Indeed, the ultimate importance of Gregory of Nyssa’s teaching 
on the human body is not the fact that he manages to fit it squarely 
into an anthropological system in which it would seemingy have no 
place. The real message of his doctrine of the body is two-fold: (a) 
the human person, whom God conceived and created as good and 
in His own image, 1s essentially and naturally a psychosomatic unity, 
and (b) aside from the line he draws between created and uncre- 
ated, the primary line of distinction for Gregory, one that dictates 
even the nature of materiality itself, falls in the jurisdiction of human 
free will. Gregory of Nyssa’s teaching on the human body therefore 
gives a clear indication of how far he has moved from the dualism 
that so influenced his time. 


DER KINHZIX-BEGRIFF DER GRIECHISCHEN 
PHILOSOPHIE BEI GREGOR VON NYSSA 


Tina Dolidze 


piae memoriae patrıs 


I. Die Bewegung in der Welt der Sinne — II. Die Bewegung in der Welt der Ver- 
nunft — III. Der Eingriff Gottes in die Welt als ihr Vereinigungsprinzip — IV. Die 
eschatologischen und mystischen Bewegungsarten — Zusammenfassung 


Die Kreuz- und Scheidewege der griechischen Philosophie und der 
christlichen Theologie bilden jenen Nährboden, der reichen Stoff 
zum Nachdenken über die Gesetzmäßigkeit der Modifizierung des 
jeweiligen philosophischen Begriffs bietet. Dies gilt auch von dem 
griechischen kosmologischen Begriff xivnoig. Einem Forscher, der am 
Sprachgut Gregors von Nyssa Interesse findet, wird der häufige Ge- 
brauch dieses Wortes auffallen, und dies sowohl im alltäglichen Ge- 
brauch, als auch als Ausdruck der Konzeption des Verfassers. Man 
kann sagen, daß xivnoig eines der Lieblingswórter des kappadoki- 
schen Kirchenvaters ist.! Das Plastische der xivnoic und anderer 
Wörter mit diesem Stamm, die in den Werken Gregors von Nyssa 
begegnen, bringen uns auf den Gedanken, daß es sich hier um eine 
entwickelte Idee über die Natur der Bewegung handelt. Es erscheint 
wichtig, die gesamten Äußerungen zum Problem der Bewegung zu 
skizzieren und die Frage aufzuwerfen, in welchem Verhältnis sie zur 


Konzeption der Bewegung in der griechischen Philosophie stehen. 


! Als Musterbeispiel für eine lebende Umgangssprache gilt yeAwta xwfjoat, ava- 
xiwfjcat tovc Hpnvovg, ipta Kivijoar, Tpoxetpwas hus ékivnoev. Man kann auch 
eine Gruppe herausheben, die eine mittlere Stelle zwischen der Norm einer leben- 
den Umgangssprache und der Funktion des Wortes als Begriff einnehmen würde, 
z.B. Aoyıouodg dvakivnous oder tfjg wuxñç tà xwnpata, was häufig begegnet. Wenn 
aber Gregor in vielen Fällen statt öiavoro, BéAnua, vodc, npoatpeotc, MdTEGODGLOV, 
rpoßecıg — tfjg Siavoiag Kivnoic oder Kkıyvnnara, DeAnpatos kivnoic, vod Kkivñuata, 
npoaipéceog kívnoic, h adiegodorog kivnoic, Kata npóOeciv kiviuata erwähnt, so 
ist dies schon als Spracheigentümlichkeit des Verfassers zu verstehen. 

Nach den statistischen Angaben des TLG begegnet beim Wortgebrauch Gregors 
von Nyssa xivnoic viel häufiger als bei Basilius, bei Gregor von Nazianz, Athanasius 
und Origenes. Von den soeben erwähnten Autoren verwendet aber der letztere 
noch am meisten den Begriff. 
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Es ist selbstverständlich, daß die Analyse eines einzelnen aus dem 
Sprachgewebe gerissenen Elementes mit beträchtlichen Schwierigkeiten 
verknüpft ist. Es entsteht sofort die Frage, wie der Gegenstand der 
Erforschung umrissen werden soll, da nicht nur die herkömmliche 
“semantische Verwandtschaft”, sondern auch die Verknüpfung des 
zu analysierenden Begriffs mit solchen Begriffen berücksichtigt wer- 
den muß, die in der Auffasung eines jeweiligen Autors sozusagen in 
“semantischer Nachbarschaft” zu ihm stehen.? 

In diesem Fall ist die Heraushebung von kívnoig als Gattungsbegriff 
dadurch gerechtfertigt, daß er sich in der Philosophie Platons als 
Hauptbegriff der Lehre von der Bewegung herausgebildet und im 
Laufe der ganzen Periode der griechischen Philosophie als solcher 
erhalten hatte.” So seltsam es auch scheinen mag: die platonische 
Bewegungstheorie ist trotz ihrer ungeheuren Bedeutung für die gesamte 
Philosophie Platons ebenso wie für die postplatonische Philosophie 
und die Patristik noch nicht gebührend eingeschätzt worden.‘ Unge- 


? Mit der “semantischen Verwandschaft” wird hier die Beziehung nach Gattung 
und Art gemeint, wie z.B. kivnoi zu pop, GAAOIwoIg und tpor in der griechi- 
schen philosophischen Tradition hat. Mit der “semantischen Nachbarschaft” möchte 
ich auf die Termini hindeuten, die nicht herkömmlich miteinander verbunden sind, 
aber als Synonyme von einem jeweiligen Autor verwendet werden, wie etwa Kivnotg, 
avaßaoız, èpouoc, éréktaois bei Gregor von Nyssa. 

? Gemeint ist das begriffliche Denken, da die Idee von der Bewegung des Kosmos 
gleichzeitig mit dem griechischen philosophischen Denken entstand. Schon bei den 
Naturphilosophen von Milet ist &pyn unabtrennbar von der Idee der physischen 
Bewegung. Seit dieser uralten Periode der griechischen Philosophie wird das Problem 
der Bewegung zu einer der wirksamsten Anregungen in der Entwicklung des phi- 
losophischen Denkens der Griechen. Die Bewegungstheorie Platons selbst, die eine 
qualitativ neue und außerordentlich wichtige Enwicklungsstufe der Idee der Bewegung 
darstellt, wurde von zwei völlig entgegengesetzten Ansichten Heraklits und der 
Eleaten über die Bewegung als ontologisches Problem und von den von Sophisten 
gezogenen relativistischen Schlußfolgerungen aus der Konzeption Heraklits vorbe- 
reitet. Nach Platon ist die Erkenntnis des Weltalls unmöglich, in dem man bloß 
von der Veränderlichkeit der Welt als auch von jenem Standpunkt ausgeht, der das 
Sein in der absoluten Statik sieht (hierbei Theait. 152a-e; 177c-183c; Crat. 402a; 
440c-d; Phad. 96a-99c; Leg. X, 891e; Soph. 242b-249d). Die platonische Teilung 
des Seins in ideale und materielle Welt bot neue Möglichkeiten für die philosophi- 
sche Auffassung von Ständigkeit und Bewegung (otao1ç/ Kivnoig. Für Platon ist nur 
die gleichzeitige Annahme des einen und des anderen die einzige Voraussetzung 
für eine richtige Erkenntnis des Alls: s. Crat. 439b-440d und besonders Parm. 156c-e, 
wo Bewegung und Ständigkeit eine dialektische Grundlage zum Übergang vom 
Einen zum Vielen bilden. Im Sophistes 254d ff geht dieses Paar in die fünf allge- 
meinsten Kategorien der eidetischen Welt ein. 

* Ich meine damit eine monographische Erforschung der kinetischen Theorie 
Platons und nicht die unzähligen Forschungen, die diese Theorie im Kontext der 
platonischen Philosophie betrachten. Siehe dazu Literatur bei J. HEIDMANN, Mouve- 
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nügend steht es auch mit der monographischen Erforschung ande- 
rer philosophischer Konzeptionen der Antike? In dieser Hinsicht bil- 
det nur die kinetische Theorie des Aristoteles eine glückliche Ausnahme. 
Das aktive Interesse der Philosophiehistoriker an ihr hat der Beitrag 
bestimmt, den sie zur Entwicklung der klassischen Mechanik gelei- 
stet hat.° Das ungenügende Niveau der Erforschung von antiken 
Theorien behindert auch die Untersuchung des Standpunktes Gregors 
über die Bewegung, der es verdient, gründlich erforscht zu werden, 
was aber keineswegs bedeuten soll, daß diese Arbeit darauf Anspruch 
erhebt; ihr Ziel ist es lediglich, das allgemeine Entwicklungsbild des 
Begriffs zu zeigen. 

Wenn man die Frage stellt, in welchen Texten des Gesamtwerkes 
Gregors der Begriff der Bewegung sein Hauptwirkungsfeld findet, so 
wird man — von der Häufigkeit des Wortgebrauches ausgehend — sol- 
che dogmatischen Schriften nennen müssen wie Oratio catechelica magna, 
De anima et resurrechone, Contra Eunomium, sowie die Werke mystischen 
Charakters wie De vita Moysis, In Canticum Canticorum und De oratione 
dominica. Diese und andere Texte bestätigen, daß der Begriff der 
Bewegung in fast allen Bereichen der Theologie Gregors Platz findet, 
sei es in der Kosmologie, Anthropologie, Christologie, Gotteslehre, 
Soteriologie, Mystik oder Eschatologie. Es ist nur selbstverständlich, 
daß er nicht in allen diesen Bereichen gleichmäßig begegnet. Da 
aber solche Fragen im Denken Gregors als Theologen nicht heraus- 
gehoben, sondern um das zentrale Thema der Wechselbeziehung 
zwischen Welt, Gott und Mensch konzentriert sind, so trägt jede ihr 


ment [phys.]: Encyclopédie philosophique universelle. Les notions philosophiques 2, 
Paris 1990, 1698; eine kurze Untersuchung der Theorie Platons bei F. KAULBACH, 
Bewegung: HWP 1 (1971) 866. 

> Außer den obenerwáhnten Enzyklopádien zeugt davon M. JAMMER, Motion: 
The Encyclopedia of Philosophy 5 (1967) 396-399. Der neuplatonischen Aufassung 
der Bewegung wurden einige Forschungsarbeiten gewidmet, darunter: S.E. GERSCH, 
KINHZIZ AKINHTOX. A Study of Spiritual Motion in the Philosophy of Proclus, 
Leiden 1973; P. Hapor, Etre, vie, pensée chez Plotin et avant Plotin: Les sources 
de Plotin, Genève 1957, 107-141; A.H. ARMSTRONG, Eternity, life and movement 
in Plotin’s accounts of NOYZ: Le néoplatonisme, Paris 1971, 66-76. 

6 Siehe F. KAULBACH, Der philosophische Begriff der Bewegung, Kóln-Graz 1965 
(nur über Aristoteles, Leibniz und Kant); M. ScunAMM, Die Bedeutung der Bewegungs- 
lehre des Aristoteles für seine beiden Lósungen der Zenonischen Paradoxe, Frankfurt 
a.M. 1962. Eine gute Untersuchung der kinetischen Theorie des Aristoteles bietet 
I. Dürıng, Aristoteles. Darstellung und Interpretation seines Denkens, Heidelberg 
1966, 186-202, 209-224, 291—345, 442-553, 573-578, 583-585. Siehe auch die 
Aufsätze in HEIDMANN (Anm. 4) 1698. 
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Scherflein dazu bei, die Eigenart dieser Wechselbeziehung festzustel- 
len, deren nicht wegzudenkenden Bestandteil der Begriff der Bewegung 
bildet. 

Aus methodischen Gründen scheint es gerechtfertigt, für die Analyse 
als Ausgangspunkt die Lehre des Bischofs von Nyssa vom Kosmos 
zu nehmen, sofern eben hier vor allem die Wasserscheide zwischen 
Tradition und Neuerung zu suchen ist, und zwar was das Verhältnis 
zwischen Ursache und Verursachtem betrifft.’ 


I. Die BEWEGUNG IN DER WELT DER SINNE 


Bei Gregor kann man von der Annahme des Gesamtschemas der 
sinnlichen Welt der griechischen Philosophie in ihrer späteren syn- 
kretistischen Fassung sprechen. In der Schrift De anima et resurrectione 
wird eine kurze, aber ausdrucksvolle Beschreibung der sichtbaren 
Welt gegeben. In der Fachliteratur ist diese Stelle als “Schau des 
Kosmos" oder “Makrinas Vision" bekannt.” Sie bietet ein gutes Bei- 
spiel dafür, wie im Rahmen eines Textes einerseits verschiedene phi- 
losophische Stròmungen und andererseits griechische und biblische 
Weltanschauungen begegnen können." 

Die Vision stellt eine polemische Antwort auf die Ansicht der Epi- 
kureer dar, die dafürhielten, daß die unregelmäßige mechanische 
Atombewegung von selbst die Welt erschaffen habe.!! Dieser mecha- 
nischen Auffassung der Weltentstehung setzt Makrina die Theorie 
der Sicht Platons entgegen, die das sinnliche Auge vom geistigen 
Auge trennt, welch letzteres imstande ist, in den irdischen und himm- 
lischen Wundern die Oflenbarung höherer Weltkraft zu gewahren. 


^ Vgl. H. Dorrie, Gregors Theologie auf dem Hintergrunde der neuplatonischen 
Metaphysik: Gregor von Nyssa und die Philosophie. Zweites Internationales Kolloquium 
über Gregor von Nyssa, hrsg. v. H. DORRIE/M. ALTENBURGER/U. SCHRAMM, Leiden 
1976, 21, bes. 30 f; D.L. BaLAs, METOYZIA OEOY. Man's Participation in God's 
Perfections according to Saint Gregory of Nyssa (= StAns 55), Rom 1966, 139. 

° PG 25 B-28 A. 

? Ch. Krock, Untersuchungen zu Stil und Rhythmus bei Gregor von Nyssa, 
Frankfurt a.M. 1987, 211; H.M. Meissner, Rhetorik und Theologie, Frankfurt a.M. 
u.a. 1991, 207. Die Interpretation dieser Stelle bei KLock 211-214; bei MEISSNER 
207-210. 

? Der Beschreibung Gregors nahestehend: Philo, De conf. ling. 99-100; Orig., De 
princ. II, 1, 2; Athan., Cont. gent. 39; 40; 42. 

I! Dazu MEIssnER (Anm. 9) 210 u. Anm. 97. 
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Menschen, die über das erste Sehvermógen verfügen, vergleicht sie — 
wohl eine Anspielung auf die platonische Hóhle — mit der Lage der- 
jenigen, um die unüberwindbare irdene Mauern errichtet worden 
sind." In protreptischer Absicht lobpreist sie den sichtbaren Kosmos 
als das von Gott erschaffene Wunder und ruft dazu auf, aus der 
physischen Welt einen Dolmetscher zu machen, um die unendliche 
Weisheit Gottes erblicken zu kónnen." 

Das, was Makrina sieht und was im Endergebnis der Schau der 
Vereinigung des Unvereinbaren dienen soll, läßt sich in zwei Bewe- 
gungen teilen: einmal in eine zyklische Bewegung/Umwandlung von 
vier kórperlichen Elementen (Erde, Wasser, Luft, Feuer) und zum 
zweiten in die Bewegung von Himmelskörpern. Der erste Teil stellt 
eine Deskription dar, deren Eigenart und Lexik auf die Physik der 
Stoiker zurückgeht,'* der zweite wendet unser Nachdenken der aus 
dem Timas herkommenden platonischen Schulkosmologie zu. 

Zuerst weist Makrina auf die geheimnisvolle Zusammengehörigkeit 
der von Natur aus einander widerstrebenden Elemente, die sich zu 
dem nämlichen Zwecke (okonóc) verbinden und ein jegliches zur 
Erhaltung des Ganzen beiträgt.'” Die stoische Implikation dieses 
Auszugs deckt eine Stelle aus der Oratio catechetica magna'® auf, die 
der stoischen Terminologie noch näher steht und den kosmischen 
Zusammenhang als das trotz aller Gegensätzlichkeit der Elemente 
herrschende harmonische Einvernehmen (üppovia appotopevn) ver- 
steht, woraus der innere Zusammenhang (svupavia) und die Über- 
einstimmung (odunvoia) der ganzen Sinnengeschöpfe resultiert. 

Nach dieser allgemeinen Erwähnung der kosmischen Dialektik kon- 
zentriert sich Makrına auf das Problem, wie sich weder das Unver- 
mischbare und das zu einer Verbindung Unfähige entsprechend ihren 
besonderen Eigenschaften voneinander fernhält, noch sich ım Fall 


2 PG 46,21 C. 

5 Vgl. 28 C. 

# Zum erstenmal hat der Stoizismus den organischen zweckmäßigen Zusammenhang 
einzelner Teile des Kosmos tief gespürt. Diese Idee fand im Neuplatonismus Ver- 
wirklichung, der sie der Struktur Urbild-Abbild unterwarf und sie dementsprechend 
eher lotrecht als waagerecht erfaßte. Die Lehre von der kosmischen Ganzheit hat 
Gregor allem Anschein nach von den Platonikern. Eine gewisse Rolle hat ın die- 
ser Rezeption wohl auch die jüdisch-christliche Tradition gespielt. Vgl. Philo, De 
sacr. Ab. et Ca. 68; Athan., Cont. gent. 42. 

5 25 B. Hier und auch weiter folgt die Übersetzung von De anima et resurrectione 
im wesentlichen nach: Gespräch mit Makrina über Seele und Auferstehung, übers. 
v. K. Weiss, BKV? 56, München 1927, 250-251. 

'è GNO III/IV 21,16. 
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einer Verbindung (katakıpvaneva) aufgrund ihrer entgegengesetzten 
Beschaffenheit gegenseitig zerstört." 

Die Stelle deutet auf das komplizierte philosophische Problem der 
Verbindung von vier Elementen: ob sich diese Elemente und ihre 
Eigenschaften beim Zusammentreffen ineinander verwandeln oder 
unveränderlich bleiben. Diese Frage war Gegenstand heftiger Polemik 
in der Schulphilosophie des Hellenismus. Dem Gedanken der Stoiker, 
daß die Elemente völlig wandelbar seien, opponierten Anhänger der 
peripatetischen Schule, die der Ansicht waren, daß nur die Veränderung 
der Eigenschaften möglich sei, während die Elemente selbst als 
Unveränderliche bei der Vereingung eine andere Größe bilden. Dieser 
Streit wird in den Enneaden'? widergespiegelt, wo Plotin zuerst seine 
Polemik gegen beide Ansichten richtet und daraus folgend seine 
eigene Konzeption entwickelt. Nach Plotin sind Elemente und ihre 
Eigenschaften eidetischer Natur, infolgedessen sie gleichzeitig verän- 
dert werden und unveränderlich existieren. Daraus und noch mehr 
aus In Hexaemeron‘” ist zu ersehen, daß Gregor es für nötig befunden 
hat, sich Plotin anzuschließen.” Seine Ansicht über die Entstehung 
der Elemente und ihre Eigenschaften aus dem ideellen Ursprung 
stimmte gut im allgemeinen mit der monistischen Einstellung Gregors 
überein. Konkreter hat sich Gregor dieser Ansicht bei der Verfechtung 
des Glaubenssatzes der Auferstehung des Körpers zugewandt. Er 
führt den Gedanken nämlich dazu, daß der Körper nach dem Tod 
nicht ganz verschwindet, sondern in Elemente übergeht, die sich im 
Moment der Auferstehung im ursprünglichen Bund wiedervereinigen.?! 


'7 25 B-C. 

18 JI 7. 

B PG 44,113 A. 
Darauf müßten einerseits die Worte hinweisen, daß die Elemente sich unun- 
terbrochen ineinander umwandeln und andererseits, daß sie in ihren ursprünglichen 
Zustand zurückkehren (dnokataotacıg). Anders über diese Stelle J. Danı£Lou, L'étre 
et le temps chez Gregoire de Nysse, Leiden 1970, 97. Was dabei die Veränderung 
der Eigenschaften anbetrifft, so stützt sich hier Gregor völlig auf die platonische 
Tradition. Die Eigenschaften sind an und für sich nicht körperlich, sondern stellen 
Begriffe dar, deren Verschmelzung einen Körper ergibt (An. et res. 124 BD; vgl. 
Tim. 28b.31b—32c.49b-c; Alb. Didasc. XI 15 ff). Die Spur neuplatonischer Kosmologie 
ist auch anders sichtbar in der Lehre Gregors von den vier Elementen. Zunächst 
Aristoteles, dann der Stoizismus und die neuplatonische Philosophie, der letztere 
durch seinen strengen Monismus, haben es vermocht, die dreiteilige kosmische 
Struktur des Timaws auf eine zweiteilige, auf die irdische und himmlische Sphäre 
zu reduzieren. Von diesen kosmologischen Modellen — und dies ist durchaus selbst- 
verständlich — war das neuplatonische Gregor von Nyssa am nächsten. 

21 An. et res. 129 B. 
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Ebenso angemessen wird der Bezug der Elemente Wasser und 
Erde auf die Sakramentenlehre benutzt, was auch hier eindeutig 
macht, wie Gregor mit dem alten Stoff für die Ausprägung seiner 
Theologie umgeht. Da diese beiden Elemente den Korper bilden 
und einander durch Trägheit ähnlich sind, so ist ihre Ersetzung im 
Sakrament der Taufe môglich. Das dreifache Eintauchen ins Wasser 
symbolisiert die drei Tage des Erlôsers unter den Toten und seine 
Auferstehung am dritten Tag, was nach Verbreitung der göttlichen 
Heilstat für die Menschheit ihre soteriologische Funktion gewinnt.” 

Kehren wir nun wieder zur Vision des Kosmos in De anıma et 
resurrectione zurück. Nachdem Makrina auf die vitale Bedeutung der 
Umwandlung von Elementen hingewiesen hat, geht sie zur Bewegung 
der Himmelskörper über. Sie sieht den reißendschnellen Umschwung 
des Himmels und die umgekehrte Bewegung der inneren Kreisbahnen 
sowie den Lauf und die Begegnung der Gestirne samt deren har- 
monischem Abstand voneinander wie die unendliche Weisheit und 
Kunst Gottes sowohl die Teile dem Ganzen anpaßt als auch das 
Ganze durch die Teile vollendet; wie weiter der Kosmos in sich 
selbst beharrt und sich um sich selbst bewegt und wie er diese 
Bewegung auch nicht aufgibt noch seinen Platz jemals verläßt.” 

Die hier gegebene Beschreibung der Bewegung in der Äquatori- 
alebene und die umgekehrte Bewegung der Planeten in der Ekliptik, 
wird an manchen anderen Stellen viel ausführlicher gemacht, was 
für die Vertrautheit des Autors mit der spätantiken Astronomie spricht. 
Trotzdem geht Gregor nirgends auf weitschweifige Betrachtungen 
über die Himmelskórper ein.** In Contra Eunomium, das einen ziem- 
lich großen Auszug über die Bewegung der Himmeskörper enthält, 
greift Gregor zur Aufzählung himmlischer sowie kosmischer Erschei- 
nungen nur, um die Frage zu stellen: kann jemand noch so unver- 
schämt sein zu behaupten, daß er alles erklären kann?” 


2 Or. cat. (GNO III/IV 87,15). 

2 Die zeitlich verlaufende, folgerichtige Bewegung der Himmelskörper als Hinweis 
auf die göttliche Vernunft Tim. 38c. | 

^ Abschnitte astronomischen Charakters CE II 71-79 (GNO I! 236,14 ff); In 
Cant. 10 (FC 16/2, 548,20—550,14), dazu Anm. 11, 12 (Dünzı); CE I 402-405 (GNO 
I’ 137,4-138,1); Hex. 117 D-120 B; An. et res. 32 A-33 B; vgl. dazu MEISSNER 
(Anm. 9) 223-229. Die Betrachtungen Platons zum äquatorialen und ekliptischen 
Kreislauf Tim. 36b-39e. 

^ CE II 71-78 (GNO I' 236,14-239, 1); Basil., Hex. (PG 29,28 AB) spricht auch 
von der Unmöglichkeit eines wissenschaftlichen Erfassens der sichtbaren Welt. Somit 
wird, was Platon als eixöta uòdov (Tim. 29d) darstellt, von den Kappadokiern aus 
dem Bereich der Wahrscheinlichkeit in den Bereich des Unwissens verdràngt. 
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In Makrinas Vision treten zwei Bewegungstypen zutage: die Bewe- 
gung mit der Bedeutung einer qualitativen Alteration und die Loko- 
motion von Himmelskörpern. Eine ähnliche Teilungstypologie der 
Bewegung begegnete zunächst bei Platon im Theaitet und im Parmemdes;" 
der Ortswechsel trägt bei Platon den Namen repipopa/gopa, die 
qualitative Veränderung àAAotocis.^ 

Zu Gregor von Nyssa ist diese Teilung mit einer durch die Stoiker 
vorgenommenen Korrektur gelangt. Neben der qualitativen Verän- 
derung wird der Begriff tporm im Sinne der stoischen Physik erör- 
tert, wo er eine vollständige Wandlung bedeutet.” Der Gliederung 
in aAAoiwcıg und post wird keine prinzipielle Bedeutung verliehen. 
Die Begriffe begegnen häufig parallel, aber das Vorhandensein der 
stoischen pont in der Bewegungstheorie selbst bedeutet eine Inten- 
sivierung der Idee der Wandlung bei Gregor. Der kappadokische 
Kirchenvater sieht die Erde als Kampfplatz der verschiedenen qua- 
litativen Veränderungen. Die Amplitude der Mutation ist dabei von 
ungeheurer Größe, da sie den Wechsel von Sein und Nichtsein zeigt. 

Das Verhalten Gregors zur Veränderung ist zwiespältig. Seine 
Definition — “Die Veränderung ist eine Bewegung die ständig vom 
gegenwärtigen Zustand zu einem anderen Zustand strebt” — beinhal- 
tet nichts Negatives; sie kann sowohl auf das Gute als auch auf das 
Böse gerichtet werden.” Jedoch gewinnt für Gregor wie auch für die 
Platoniker die physische Verwandlungsweise eben negative Bedeutung, 


26 Theait. 181cd; Parm. 138 bc. 

? Platon unterschied zwei Arten der Lokomotion: den Kreislauf, den er für die 
vollkommenste hielt und die Verschiebung von einer Stelle zur anderen. Tim. 43b 
unterscheidet in der letzteren sechs Arten: die Vorwärts- und Rückwärtsbewegung, 
die Rechts- und Linksbewegung und die Bewegung nach oben und nach unten. 
GemäB einer anderen typologischen Teilung gibt es das Selbstbewegende (die Seele) 
und das, was sich nach dem Trágheitsgesetz bewegt. Die Selbstbewegung ist das- 
selbe wie die zyklische Bewegung, die Platon als ursprünglich und als die vollkom- 
menste bezeichnet. (vgl. Phaidr. 245c; Leg. X, 894b-d; 895b; Tim. 40b). Außer der 
typologischen gibt Platon auch eine phänomenologische Klassifikation. Die größte 
davon unterscheidet zehn Arten der Bewegung (vgl. Leg. X, 893e-894d; 895ab, 
897a). Bei Aristoteles trifft man vier Arten der Bewegung im Kontext mit seiner 
Lehre von Potenz und Energie, und der Lehre von den vier Ursachen. Diese sind: 
Veränderung nach Substanz, Quantität, Qualität und nach Ort (Phys. III, 200b12- 
201a15). 

H Opif. hom. 129c nennt Gregor die drei Arten der Bewegung: tonik netaotaoıg, 
tporn und aAAoiwoıc. Nach Daniélou verwendet Gregor tporn speziell in seiner 
Lehre von der Umwandlung der Elemente: DANIÉLOU (Anm. 20) 90. 

29 Or. cat. (GNO III/IV 55,21). Hier und auch weiter die Übersetzung von Oratio 
catechetica magna nach: Gregor von Nyssa, Die Große Katechetische Rede, eingelei- 
tet, übersetzt und kommentiert von J. BARBEL, Stuttgart 1971, 63. 
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wenn man sie mit der Beständigkeit der intelligiblen Welt oder mit 
dem Kreislauf der Himmelskörper, der nach seiner Ordnung und 
Folgerichtigkeit auf das Unveränderliche und immer sich gleich Blei- 
bende hindeutet, vergleicht.” 

So werden diese beiden Welten bei Gregor von Nyssa nach der 
Opposition otäow/kivnois Platons gewürdigt. Der Gedanke paßt 
recht gut zur platonischen Tradition, die von der oben erwähnten 
Opposition die Ständigkeit als das bevorzugte, was vor allem die ide- 
ale Welt charakterisiert. Wenn aber Gregor sagt, daß es nicht nur 
ovpoovta und ovurvoia im sinnlichen Kosmos, sondern auch piét¢ 
und avaxkpocız zwischen Sinnlichem und Geistigem gibt,’ so ist das 
schon ein neuer Gedanke, welcher sich von der platonischen sowie 
der gesamten griechischen Tradition unterscheidet und der spezifisch 
christlichen Auffassung des Seins und seiner Teilung in geschaffene 
und ungeschaffene Natur zugrunde liegt. Die Beziehung doppelter 
Dichotomie — der philosophischen mit der Opposition voepa gvoic/ 
aichnın gdo und der theologischen, die das Seiende in àxtiotoc 
QUc1ic/Kktioti] pois teilte- ist sehr bedeutsam für das Verständnis der 
Bewegungstheorie Gregors von Nyssa. 

Die beiden Teilungsarten waren zu Gregors Wirkungszeit weit 
gebräuchlich in der christlichen Theologie und beiden lag die Autorität 
der Heiligen Schrift mit ihrer Schöpfungstheologie wie auch mit der 
Auseinandersetzung von Himmel und Erde zugrunde. Diese nicht so 
leicht kongruierenden Gliederungen dienten als effektive Hilfsmittel 
bei der Erörterung verschiedener gesamttheologischer oder speziell 
dogmatischer Fragen. In dieser Hinsicht scheint die theologische 
Teilung, die während des Kampfes gegen die Arıaner besondere 
Bedeutung erhielt, bei Gregor viel relevanter zu sein.” 


II. Dre BEWEGUNG IN DER WELT DER VERNUNFT 


Zur Frage, was Gregor von Nyssa über die Bewegung in der noeti- 
schen Welt und über ihr Verhältnis zu Gott oder zur phänomenalen 


9 Vgl. or. Dom. (GNO VII/ll 48,18-50,20); beat. VIII (GNO VII/II 162,8-14). 

3! Siehe or. cat. (GNO III/IV 21,16-22,10). 

32 Zu der allgemeinsten Gliederung zählt Gregor die philosophische, die theolo- 
gische Klassifikation wird als artmässige betrachtet. Über die sich daraus ergebende 
logische Schwierigkeit siehe Ch. STEAD, Ontologie und Terminologie bei Gregor 
von Nyssa: Gregor von Nyssa und die Philosophie (Anm. 7) 108. STEAD behauptet, 
daß man der philosophischen Teilung bei Gregor den Vorzug geben sollte (ebd. 109). 
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Welt sagt, bekommt man nur dürftige Auskunft aus seinen Schriften. 
Fast in Bahnen der platonischen Tradition schildert der Nyssener 
auf den ersten Blick den ontologischen Vorzug der Vernunftwesen, 
die sich jenseits des sichtbaren Himmels befinden, vor dem Menschen 
als dem Vernunftwesen der Erde. Sofern die geistige Gattung nicht 
mit der dem Körper des irdischen Wesens eigenen Fühlbarkeit behaf- 
tet ıst, übertrifft ihre Kraft die der menschlichen überaus und stellt 
sie durch ihre Einsicht näher zu dem höchsten geistigen Prinzip. Die 
Bewegung der Engelkräfte ist tatsächlich ein beharrendes Streben, 
was Gregor genauer als das Ausstrecken der bloßen einsichtigen Kraft 
zu Gott hin charakterisiert.” De oratione dominica thematisiert kurz jene 
Bewegungsart: von dem belastenden zur Erde zurückziehenden Körper 
getrennt, steigt die intellektuelle Gattung bei ihrer flüchtigen und 
beweglichen Natur in die oberen Regionen auf und verweilt dort an 
leichten und ätherischen Orten.* 

Doch eben im Rahmen der Vernünftigkeit gibt es nach Gregors 
christlicher Vorstellung einen graduellen Unterschied zwischen die- 
sen Geschöpfen, und zwar darin, inwiefern sie aus freiem Willen am 
Schöpfer teilhaben. Die von Gott erhaltene Gabe der freien Wahl 
stellt die Vernunftwesen des Himmels ebenso wie das Menschenge- 
schlecht an die Grenze (ue0ópioc) zwischen dem Guten und Bösen 
und macht ihre Neigung zu beiden Seiten möglich.” Die Ursache 
der Wandlung sei in dem beschränkten Wissen der Wahrheit bei 
jeder Kreatur zu sehen, denn obwohl die vernünftige Natur bestrebt 
ist, das wahrhaft Seiende zu erfassen, übertrifft ihr Vermögen hierin 
nicht um Vieles die Ratlosigkeit der Menschen.” 


3 Vgl. CE II 69 (GNO I' 235,21): youvñ te koi àrapaxoAonto th Yvworikfi 
Svvapet tv oynAQv ëropéygron. 

* GNO VIVII 48,18-24. 

3 Die Frage des freien Willens in Bezug auf die Vernunftwesen der noetishen 
Welt forderte eine vorsichtige Erórterung und dies besonders nach dem vom 
Standpunkt der grofkirchlichen Theologie fehlgeschlagenen Versuch des Origenes, 
der die Anordnung dieser Wesen in der Welt als Folge ihrer freien Wahl erklären 
wollte. Die Betonung des Willens bei Origenes neutralisiert faktisch den Unterschied 
zwischen noetischer und sinnlicher Welt. Bei Gregor kann man bemerken, wie er 
die Erórterung dieser Frage vermeidet, infolgedessen sein noetischer Kosmos viel 
stabiler in der Aufwärtsbewegung ist. Andererseits trifft man bei ihm eine solche 
Ausführung über die Entstehung des Bósen und des Sündenfalls des Menschen, die 
die Gliederung in zwei Welten bedingt. Siehe dazu or. cat. (GNO III/IV 21,1-26,12). 
Vgl. auch eine vorsichüge Betrachtung des Problems bei Gregor von Nazianz, or. 
38, 120,10-122,3 (SC 358). Zur Bedeutung des Begriffs ue0ópuoç: H. MERKI, 
‘OMOIQZIZ OEQ. Von der platonischen Angleichung an Gott zur Gottähnlichkeit 
bei Gregor von Nyssa (= Par. 7), Fribourg 1952, 94; DanréLou (Anm. 20) 116 ff. 

°° Vgl. CE II 67-69 (GNO I! 235,3-26). 
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Gregor zählt eine Reihe von Prädikaten auf, die die Entfernung 
zwischen Vernunftgeschöpfen und dem Schöpfer unüberwindbar 
machen: die Geschöpfe sind Teilnehmer am Guten, während der 
Schöpfer das Gute selbst ist; jene sind nach ihrer Natur begrenzt, 
Gott ist aber die Unbegrenztheit selber; jene haben Maß, während 
das Maß Gottes die Unendlichkeit ist. Unter diesen Unterscheidungs- 
merkmalen wird auch Gottes unausdehnbare Natur gegenüber der 
durch Raum und Zeit beschränkten Extension der geschaffenen Natur 
angeführt: atq iactat TIVI TAPOTIGEL GVLUTAPEKTEIVETOL, KOL 
YPOVM KOL TONM TEPLELPYOMEVN, EKEIVN VREPEKTINTEL THOAV ÖLAOTNHATOG 
Evvorav.”’ 

Der Begriff stoischer Herkunft öidornua,” der an dieser Stelle mit 
xpovog und tönog verknüpft ist, wird üblicherweise auch im Zusammen- 
hang mit aióv verwendet. Die häufige Benutzung jedes dieser Begriffe 
in Contra Eunomium macht deutlich, wie bedeutsam sie für die Aus- 
einandersetzung der Kreatur mit dem Schöpfer sind. Die Termini 
erweisen sich als auswechselbar, und wie es scheint, geht es dem 
Bischof von Nyssa nicht darum, feste Grenzen zwischen ai@v und 
xpövog zu ziehen. Bald verbindet er die Entstehung von ypovoc, Tim. 
38c folgend, mit der Bewegung der sieben Gestirne,” bald bedeutet 
das Wort eine zeitliche Dimension, die schon über die Grenze des 
sinnlichen Kosmos hinausgeht;? andererseits steht bald Aion sowohl 
zur Bezeichnung der sichtbaren Wel! als auch für den geistigen 
und den sinnlichen Kosmos zusammen.” Trotz mehrerer Fälle unsy- 
stematischer Benutzung der genannten Begriffe ist nicht festzustellen, 


7 CE II 70 (GNO I! 235,31-236,1). 

38 Zum Begriff siehe T.P. VERGHEsE, AIAZTHMA and AIAZTAZIE in Gregory of 
Nyssa: Gregor von Nyssa und die Philosophie (Anm. 7) 244-259. Der Begriff bedeu- 
tet wie Abstand (an der gegebenen Stelle von Gott), so auch Ausdehung. VERGHESE 
sieht zwei Aspekte in diesem wesentlichen Charakteristikum der geschaffenen Existenz: 
“a. its extension or duration from one point to another; b. its dependence every 
moment on the àói&Xotatov" (252). Siehe auch B. OTIS, Gregory of Nyssa and the 
Cappadocian Conception of Time: StPatr 14 (7 TU 117), Berlin 1971, 336, 343 ff 
D.L. Barás, Eternity and Time in Gregory of Nyssa's Contra Eunomium: Gregor 
von Nyssa und die Philosophie (Anm. 7) 152. 

9$ Sext. ps. (GNO V 189,3 ff). 

# Vel. oben CE II 70 (GNO I' 235,31-236,1). 

* Beat. VI (GNO VII/II 142,3). 

?? An. et res. 12B; CE I 368 (GNO I! 129,12 ff). Zu einer scharfen Auseinandersetzung 
von Ewigkeit und Zeit in der platonischen Philosophie Tim. 37d-38a; Plot., Enn. 
III 7; Porph., Sent. 44 (58,1-9.24 ff): LamBerz (BT); Porph., Fr. (223F), 246,11 ff.: 
SMIrH (BT); Aristoteles setzte die ganze Zeit mit Ewigkeit gleich (De coelo IX, 
279a18-30); Metaph. À, V, 1071b7). Im Unterschied zum philosophischen Gemeingut 


denkt Gregor Aion in einer dynamischen Bezogenheit zur Kategorie der Zeit. 


432 TINA DOLIDZE 


daß Gregor beide als völlig identisch auslegt. Ein semantisches Spezi- 
fikum von œiov ist immer wieder verbunden mit irgendeiner großen 
Dauer,“ die sich aber bei Gregor von dem absoluten Sinn der gött- 
lichen &ióiótng unterscheidet. Davon ausgehend prádiziert er das 
höchste Prinzip bezüglich der beliebigen zeit-räumlichen Ausdehnung 
als mpoaimviog und npöxpovog. Die Wechselbeziehung zwischen den 
zwei kosmischen Extensionen und dem unausdehnbaren Schöpfer 
wird formelhaft geäußert: naca xpovırn tadıg xoi AkoAovdia tv 
yeyovotav diù TV almvoav katadlanßaveraı, n SE mpootovioc PVOIG 
ÉKTÉQEUYE TAG KATA TO TpeoPpurtepov te xoi vewtepov Ölapopäg KTA.” 

Die Auswechslung von Begriffen, die für Gregor charakteristisch 
ist, impliziert von selbst die objektive Möglichkeit eines Wechsels und 
weist auf einen Denkansatz hin, bei dem es sich eher um die Auf- 
deckung von Wechselbeziehungen als um eine terminologische Aus- 
prägung eines Gedankens handelt. Die objektive Ausgangsbasis müßte 
im gegebenen Fall die Akzentverlagerung von der determinierenden 
Position des intelligiblen Kosmos hinsichtlich des Sinnlichen auf seine 
neue Position zu ihm in dem kosmischen System sein. 

Im Bereich der Schöpfung haben die himmlischen Wesen außer 
ihren mit der menschlichen Natur gemeinsamen geistigen Eigenschaften 
auch die entsprechende zeit-räumliche Ausdehnung. Wie das ver- 
nunfthafte Wesen der Erde bestehen sie aus den drei konstitutiven 
Elementen: Anfang, Ende und Dazwischenliegendes. In Bezug zur 
Last des sinnlichen Körpers sei der Körper der intelligiblen Natur 
als Unkörperlichkeit bestimmt, bezüglich der kategorischen Nondimen- 
sionalität Gottes dehnt sie sich aber innerhalb ihrer Grenzen aus. 
Meoörng zwischen &pxñ und tékoc meint die elementare Veränderung 
des geschaffenen Dinges in seiner zeit-räumlichen Ausdehnung." Da 
die intelligible Natur keine körperliche Alteration im Sinne des kör- 
perlichen Todes erleiden kann, muß sich die räumlich-zeitliche Dimen- 
sıon bei ihr wieder als ständige geistige Veränderung äußern, woraus 


5 Z.B. An. et res. 81 C; CE II 103 (GNO I 245,24). 

* Siehe Barás (Anm. 38) 152-153. Er macht aufmerksam auf die inkohärente 
Benutzung des aiwv bei Gregor, bemerkt aber, daß er mit dem Begriff eher die 
intelligible und die sinnhafte Weite und Zukunft gegenüber dem xpovog der Gegenwart 
markiert. 

95 CE I 361 (GNO I! 127,26-29). 

* Man müßte die denkerischen Voraussetzungen der so zusagen relativen Be- 
grifflichkeit Gregors mehr beachten, da es viele Diskrepanzen in seiner Ausdrucksweise 
klären kónnte, worauf etwa STEAD (Anm. 32) 107-127 so scharf verwiesen hat. 

” Vgl. CE II 70 (GNO I' 236,2 f£); I 365 (GNO I! 128,21). 
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ein Wechsel des “kosmischen Ortes” zum Besseren oder Schlechteren 
resultiert. In Hinsicht auf Ähnlichkeit und Unterschied zwischen 
zwei kosmischen Diastemen kann man nur vergleichsweise etwas über 
die noetische Welt sagen, indem man sie allgemein als Quasi-Raum und 
Quasi-Zeit der analogen Kategorien der irdischen Dimension cha- 
rakterisiert. Eben diese Funktion übernimmt der sich mit dem Chronos 
manchmal abwechselnde Aion, woran auch die Worte Gregors von 
Nazianz aidv oióv tı ypovixév kivnua xoi Sidotmpo anklingen.* 

Hier liegen völlig neue Beziehungen zum einen zwischen Noetischem 
und Sinnlichem und zum anderen zwischen Noetischem und Gött- 
lichem vor, im Vergleich zu dem, was damals das schon zur wissen- 
schaftlichen Norm gewordene kosmische Modell der Platoniker zeigte. 
Auf der Hand liegt eine freie Relation zwischen zwei Welten, die 
nicht mehr in kategorialen Bedingungen als Ursache und Verursachtes 
zueinander stehen. 

Noch eine kennzeichende Eigenschaft ist in der Kosmologie Gregors 
bedenkenswert: Den Übergang der Schópfung aus dem Nichtsein ins 
Sein nennt Gregor Bewegung des göttlichen Willens,” welche in Gott 
vorhandene Gedanken zur Wirklichkeit führt?! Diese an die mittel- 
platonische Anschauung anklingende Idee hebt kraB den Umstand 
hervor, daß die Willensbewegung des ungeschaffenen Gottes nichts 
mit Veränderung zu tun hat. Doch bringt dieselbe Willensbewegung 
die Schópfung zum Dasein und damit ist sie, von seiner Schópferkraft 
genommen, untrennbar von der existenziellen Veránderung seiner 


# So folgt dem geistlichen Tod “des Engels der Erde" sein Abfall vom Himmel. 
Die Gegenrichtung dieser kosmischen Dynamik ist die Fáhigkeit des menschlichen 
Geistes, in der mystischen Schau Gottes zum ewigen Leben aufzufliegen; darüber 
unten IV. 

9 Or. 38,8 (SC 358, 118,10). Die ganze Definition läßt sich so lesen: At@v ovte 
Xpóvoc OÙTE xXpóvou TI HÉpos — ovdde yap HETPNTOV —, OAA’ ÔTEP nuiv ò xpóvoç, 
nAiov Popa HETPODHEVOG, TOVTO toig GlÓlOlÇ ŒUDV, TO OLUMAPEKTELVOLEVOV tolg odow, 
olov TI Xpovikóv xivnuo Kai Outotnuo (118,7 r ). Auf diese Definition mit der von 
Basilios: Onep yap OO xpóvov ó xpóvoç, todto toig Aidloıg stiv aibv verweist 
Johannes von Damaskos: Ex. fid. 15,II,1 (KOTTER 43,9). Siehe den Begriff “quasi- 
temporality” in: BaLAs (Anm. 38) 148 Anm. 122. 

> Zur Idee der Bewegung Gottes bei Gregor T. DoLIipze, Der Begriff der 
Bewegung in der Gotteslehre Plotins und Gregors von Nyssa: Bochumer philoso- 
phisches Jahrbuch für Antike und Mittelalter 4, hrsg. v. B. MojsiscH (im Druck). 
Im Vergleich zur zeit-räumlichen Bewegung der Schöpfung ist die ungeschaffene 
Willensbewegung des absoluten Prinzips der Bewegung eine Ständigkeit (vgl. An. et 
res. 121C; CE I 371 [GNO I' 130,6-7]). 

` Vgl. Adv. Mac. 100,4; CE II 215 (GNO I' 275,33); CE II 266 (GNO I 291,3); 
CE III/IX 37 (GNO II! 263,15); CE II 228-229 (GNO I' 279,27-280,4); An. et res. 
124B; vgl. Alb. Didanc. IX. 
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Denkgegenstände. “Da nur seiner Natur nach unverànderlich ist, was 
nicht durch Schöpfung seine Entstehung hat, schreitet alles, was 
durch die ungeschaffene Natur aus dem Nicht-Sein zur Existenz kam, 
immer durch Veränderung fort, weil es sofort mit einer Umwandlung 
begann: wenn es naturgemäß handelt, wird ihm die Veränderung 
immerzu zum Besseren; wenn es aber vom rechten Weg abweicht, 
folgt die Bewegung dem Gegenteil”.”” Das ist, was man die dialek- 
tische Ambivalenz der Schópfungsbewegung nennen kann. 

Denken wir nun an jene Bewegungstypen zurück, die oben erwáhnt 
wurden, so sind sie in der hierarchischen Klassifikation durchaus vor- 
stellbar. Nach der Art der dichotomischen Gliederung der Kreatur 
kónnen wir uns auch die geschaffenen Bewegungstypen vorstellen, 
obgleich Gregor diese Gliederung nicht explizit macht: 

a) Unter den Bewegungsarten der Geschópfe steht in gradueller 
Hinsicht die emporsteigende lineare Vernunftbewegung der intelligi- 
blen Welt am hóchsten, wo die Veránderung im ewigen Streben 
nach dem Besseren zum Ausdruck kommt. 

b) Nach dieser Bewegungsart kommt die nachahmende Bewegung 
der Himmelskórper, die durch Rotation und Vorwärtsbewegung die 
Aufwärtsbewegung der Vernunftwesen nachahmt. 

c) Die niedrige Stufe dieser Bewegungstypen ist der zyklische 
Wechsel von qualitativen Mutationen, die unter Verhältnissen einer 
völligen Transformation vor sich geht.” 


III. DER EINGRIFF GOTTES IN DIE WELT ALS 
IHR VEREINIGUNGSPRINZIP 


Das irdische Leben nach Gregor verläuft zwischen zwei ontologischen 
Polarıtäten, zwischen Leben und Tod, die in der philosophischen 
Tradition als Bewegungsarten betrachtet wurden.** Nach dem Sün- 
denfall entwickelt sich im Menschen als einem zugleich sinnlichen 
und vernünftigen Wesen eine zweifache Auffassung des Todes: “Wie 
wir beim Fleisch das Getrenntsein vom sinnlichen Leben als Tod 
bezeichnen, so nennen wir auch bei der Seele die Trennung vom 


> Or. cat. 35,16-23; vgl. 55,11; 24,1 ff. 

> Zur zyklischen Bewegung qualitativer Veränderungen als Gregors Neuerung s. 
DANIÉLoU (Anm. 20) 81. 

* S. Plat. Leg. X 893e-894a; Plot. Enn. VI 3, 26. 10-14. Vgl. Arist. Phys. IILI, 
201a15. 
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wirklichen Leben Tod". Das Korrelat dieses geistigen Nichtseins ist 
in der christlichen Umgangssprache “das Böse” oder der äußerste 
Mangel an Gutem. Die Existenz des Menschen verwirklicht sich, wie 
Gregor behauptet, in einer ständigen Bewegung zwischen zwei ethisch- 
ontologischen Grenzen. Die Veränderung zum Besseren ist für ihn 
eine natürliche Bewegung, sofern dieser Weg zur Ursache des Seins 
führt und die Teilnahme an Gottes unbegrenztem Leben und Gutem 
ermöglicht. Weicht er von dem rechten Wege ab, wird er durch 
ununterbrochene Bewegung zum entgegengesetzten Zustand hinge- 
zogen. Gregor beschreibt oft die menschlichen Wandlung in entge- 
gengesetzte Richtungen, welche zuletzt zur Hinwendung zum Guten 
führt. Das Optimistische der Ansicht Gregors stützt sich auf den 
Gedanken, daß eben an der Grenze der Bosheit das Gute sıch als 
unersetzliche Kraft herausstellt. Dort im Bereich des sittlichen Tode: 
beginnt die Menschenseele das Gute zu erstreben, da am Grenzziel 
des Durchlaufens zum Bösen sie keinen natürlichen Stillstand für 
sich finden kann.” 

Der Nyssener stimmt zu, daß Tod keine absolute Bedeutung hat, 
nicht für den Leib, da er nicht verschwindet, sondern in die vier 
Elemente transformiert wird, und erst recht nicht für die Seele, die 
substanziell unteilbar ist. Damit existiert ein realer Grund für die 
vollständige Wiederherstellung der Seienden. Der Mechanismus des 
Umkehrens zum ewigen Leben liegt wiederum in dem freien Willen 
des Menschen. Es ist ja ganz natürlich, daß Gregor auch ıhn als 
Bewegung versteht. Die Reflexion über den Sündenfall und die 
Möglichkeit, den Menschen wieder Gott anzugleichen, wo <xtvnotç 
immer wieder als Hauptbegriff fungiert, enthält in sich einen Hin- 
tergrund philosophischen und theologischen Erbes. Wenn man zu 
den philosophischen Prämissen zurückgeht, spürt man eine erhebli- 
che Nachwirkung der aristotelischen Theorien über Potenz und 
Energie, über otépnoic als Verlust der Form und die biologisch 
begründete Teloslehre, alle eher in ihrer neuplatonischen Fassung. In 
der ganz neuen Denkweise sind sie recht schwer erkennbar. Schon 
in der Philosophie des Aristoteles waren diese Theorien eng mit dem 
Begriff der Bewegung verbunden. Suchen wir andererseits die näch- 
ste Quelle für die Lehre von der Willensfreiheit, die ebenfalls den 


> Or. cat. 31,24-32,1 (BARBEL 47). 
% Vgl. Or. cat. 35,20 ff; Opif. hom. 201 BC. 
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Bewegungsbegriff so eng mit der Willenstätigkeit verbindet, so kom- 
men wir zu Origenes. Offensichtlich hat er Gregor von Nyssa angeregt, 
welter über den kosmischen Charakter der Bewegung nachzuden- 
ken. Demgegenüber denkt aber der Nyssener von neuem darüber 
nach, in welchem Zusammenhang die Wahlfreiheit des Vernunftge- 
schöpfes zu dem Willensakt des Gottes steht. Wie hoch er die Freiheit 
des Willens ber dem Menschen auch schätzen mag, so wiegt doch 
die Kraft der göttlichen Gnade schwerer. Der Zuwendung der Welt 
an Gott geht das Kommen des Gottessohnes zur Welt vorauf. Die 
sakrale Geschichte seiner Menschwerdung, sein Tod und seine Aufer- 
stehung bedeuten die entscheidende Zuwendung des ganzen Kosmos 
an Gott.” 

Was unter “neuer Verbindung” zwischen Schöpfer und Schöpfung 
zu verstehen ist, verdeutlicht wohl die Kreuzestheologie Gregors. 
Nach der Osterpredigt? symbolisiert die Form des Kreuzes die Herr- 
schaft Gottes über die Schöpfung. Die vier Verlängerungen bezeich- 
nen das Himmlische, das Unterirdische und die dazwischenliegenden 
Ausdehnungen, wie sie von der alles beherrschenden Macht umschlos- 
sen werden (svvexou£va). Auf einem konkret sichtbaren Kreuz erfüllte 
Christus durch seinen Tod die Heilsordnung und zeigte damit wie 
er “das All in sich vereinigt (svvö&wv) und mit sich in Übereinstim- 
mung bringt (ovvappoCwv), indem er die verschiedenen Naturen des 
Seienden durch sich selbst zu einem Zusammenklang und Einklang 
zusammenführt (ovunvoidy te koi Gppoviav ðt Eavtod ovváyov),? 
und so wáchst die ganze Schópfung durch ihn miteinander zusammen 
(svupung yivetat): das Oben und Unten und die beiden entgegenge- 
setzten Seiten stimmen durch ihn miteinander überein (ovpqvopévov).” 

Nach diesem Gedankengang ergibt sich, daß durch das Kreuz 
sogar die äußersten Polaritäten des Universums miteinander in sol- 
che Verhältnisse treten, daß sie als Gegensätzlichkeiten schon aufge- 
hoben sınd und als das integrierte Ganze vor Gott stehen. Daß in 


> Gnade als Voraussetzung der Erlösung des Menschen s. bei A.M. RITTER, Die 
Gnadenlehre Gregors von Nyssa nach seiner Schrift “Über das Leben des Mose”: 
Gregor von Nyssa und die Philosophie (Anm. 7) 195-239. Zur Gemeinschaft der 
Menschheit in Christus: R.M. Hüsner, Die Einheit des Leibes Christi bei Gregor 
von Nyssa. Untersuchungen zum Ursprung der “physischen” Erlösungslehre (= PP 2), 
Leiden 1974. 

% Trid. sp. (PG 46,624 D). 

? Or. cat. 79,17 ff. 

8° Or. cat. 80,12 ff. | 
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dieser zentrifugalen Bewegung allen Seienden der vertikalen Linie 
eine besondere Bedeutung zukommt, zeigt auch die Gleichsetzung 
des Kreuzsymbols mit dem Buchstaben "D" des Iesusnamens.® Das 
Geheimnis der Geburt, des Todes und der Auferstehung macht die 
beiden Bewegungsgrenzen Geburt und Tod unwirksam.” Denn das 
über den Tod herrschende kosmische Kreuz hebt die Schöpfung 
zum ewigen Leben empor. 


IV. Dir EscHATOLOGISCHEN UND MYSTISCHEN BEWEGUNGSARTEN 


Mit Ongenes verstand Gregor die Geschichte der Welt als einen un- 
unterbrochenen Wechselvorgang von Aionen,° die letzthin zur Wieder- 
herstellung (apokatastasis) des Menschen mit allen Seienden in ihrer 
ursprünglichen Herrlichkeit führt. Für den alexandrinischen Lehrmeister 
Gregors bedeutete das einen metaphysischen Zustand, in dem jede 
beliebige Art des diastematischen Abstandes von Gott ausgeschlos- 
sen sei, d.h. die Auflösung des Seienden in Gott sich vollendet.°* Was 
Gregors Auffassung betrifft, läßt sich nicht klar deuten, ob die Folge 
der Aionen mit der Apokatastasis abschlieBt oder sich ewig fortsetzt. 

In De anima et resurrectione spricht Gregor über Aionen eben in jener 
Ausdrucksweise, mit der er gewóhnlich Gottes Unendlichkeit prádi- 
ziert, und in Contra Eunomium gibt er an, daß in jener Unendlichkeit 
Gott trotzdem transzendent bleibt. Daraus folgend kann man schlie- 
Ben, daß die Metousia sich in Gott in dem ewigen diastematischen 
Abstand verwirklicht. Vor dem Hintergrund der Lehre Gregors über 
die Unendlichkeit Gottes ist die Idee des ewigen Zustrebens des 


91 Trid. sp. 624 D. 

62 Nach der Auferstehung Christi ist das Bóse tódlich getroffen worden, doch bis 
zum endgültigen Tod, was allmählich in dem Zeitraum geschieht, bewegt es sich 
nur noch mechanisch. Gregor greift zur Analogie: “Wenn die Schlange den tödlı- 
chen Schlag auf den Kopf erhält, wird nicht der übrige, sich lang hinstreckende 
Leib zugleich mit dem Kopf getótet, sondern der Schwanz bleibt von der ihm eige- 
nen Lebenskraft belebt und behält Lebensbewegung bei, auch wenn der (Kopf) tot 
ist” (or. cat. 74,8 [GNO; BARBEL 74]); s. auch Anm. 242 bei ihm). 

6 Vel. princ. II 3,4,25-5,16. Nach dem kirchlichen Glauben gibt es acht aufein- 
ander folgende Aionen. Der letzte kommt nach der Auferstehung und ist im Gegensatz 
zu den anderen &teAeótntog. loann. Damasc., Ex. fid. 15 (H 1: KOTTER 44,1 ff). 

9* Vol. princ. II 3,5,28: ¿d videlicet cum iam non in saeculo sunt omnia, sed “omnia et in 
omnibus deus”. 

65 81 C: xatà tob &teAeutijtoug £xeivouc ai@vac, Gv répac drerpia éotiv; vgl. 
Cant. VIII (GNO VI 246,25). 

6 Vol. CE III/VI 68 (GNO II' 199,8). 
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Seienden nach der transzendenten Ursache des Seins wohl zu erwar- 
ten. Doch bleibt die Frage, wie man dann das sich oft wiederho- 
lende répas zu verstehen hat. De hominis opificio erörtert näher die 
Topik von Anfang und Ende. Daß Gott den Anfang gegeben hat, 
bedeutet aus sich selbst die Notwendigkeit des Endes, da der Anfang 
im Hinblick auf das Ende existiert. Mépac, erklärt Gregor, ist tov 
Kıvovusvoav otücız d.h. t&v óvtov otacıc, die sich mit dem Aufhören 
der Zeitfolge ergibt als tò duepèg &xetvo tod xpóvou Kai AÖLUGTATOV 
nepac.®® Da auch in dieser Schrift weiter oben” die Rede von der 
unendlichen Vorwärtsbewegung der Seele zu Gott ist, kann man fest- 
stellen, daß Gregor eine zeit-räumliche Ausdehnung in der Auferstehung 
ablehnt und mit seinem spekulativen Einblick eine wesentlich neue 
aionische Existenz der Geschöpfe in der Apokatastasis sieht; diese 
soll doch irgendeinen Abstand von Gott mit einer Bewährung der 
eigenen “Personalität” implizieren. So kann man sehen, wie stark 
Gregor die angeeignete Lehre des Origenes nach den Erfordernissen 
der Grundannahme seiner Gotteslehre transformiert, so daß nicht 
mehr die Apokatastasis eine zyklische Vollendung und ein an dem- 
selben Punkt eintretender Stillstand sein kann." Nur vom Gesichtspunkt 
der kosmisch-diastematischen Bewegung läßt sich ein in der Ewigkeit 
unaufhörlich Schreitender als Stillstehender erkennen. “Dann würden 
auch die noch im Leben Befindlichen gleich den aus der Auferstehung 


sich Verwandelnden auf einmal zur Unsterblichkeit umgewandelt 


67 Siehe dazu E. MÜHLENBERG, Die Unendlichkeit Gottes bei Gregor von Nyssa. 
Gregors Kritik am Gottesbegriff der klassischen Metaphysik (= FKDG 16), Göttingen 
1966, 158-165. 

$9 Vol. opif. hom. 209 BC, 205 D-208 A. 

9 201 C. 

” Die doppelte Deutung bei Gregor fordert mit dem Begriff nepag auch àpyn. 
So kann man vielleicht die aporetische Problemstellung lósen: weshalb Gregor zum 
einen sagt, daß die diastematische Existenz von Gott geschaffen ist, zum anderen 
aber, wie in Cant. 15,68 (GNO VI 457,20 ff), er sie mit dem Sündenfall verbin- 
det und zum Schópfer der kosmischen Extension den Menschen bestimmt. VERGHESE 
(Anm. 38) 255 f sieht in diesem eine unvereinbare Diskrepanz. Hier kann, wie es 
scheint, das von VERGHESE erwähnte rAñpœua eine erhebliche Hilfe leisten. Gregor 
versteht népas der kosmischen Existenz als rAmpopo (opıf. hom. 205 D), und mit 
dem letzten Wort charakterisiert er auch den ersten Menschen in der ersten Schópfung 
(204 D). Wenn rAñpœoua im Fall der Endexistenz irgendeine Absonderung vom 
eigentlich Góttlichen meint, kann dieselbe Bedeutung auch für den Anfang der 
Existenz verwendet werden: Vom Gesichtspunkt der absolut unausdehnbaren Natur 
Gottes aus, trägt jede beliebige Schöpfung das Merkmal der Extension, demgegen- 
über die Ausdehnung des sichtbaren Kosmos es ermóglicht, die ursprungliche Fülle 
des glückseligen Zustandes als Nondimensionale zu fassen. 
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werden, so daß nicht mehr die Last des Fleisches nach unten zieht 
und die Masse an die Erde fesselt, sondern erhaben durch die Luft 
der Flug geht”.”! 

Als paradigmatischer Einzelfall steht zur eschatologischen Bewegung 
der mystische Aufstieg der menschlichen Seele. An vielen Stellen 
beschreibt der kappadokische Vater, mit welcher Geschwindigkeit die 
menschliche Vernunft in die verschiedenen sichtbaren und unsicht- 
baren Bereiche eindringen kann, dabei aber stets innerhalb der zeit- 
räumlichen Welt verbleibt." Was über allen intellektuellen Verstand 
geht, eróffnet sich der strebenden Seele in mystischer Liebe. 

Die reiche mit dem “Weg” verbundene Lexik (die bedeutendsten 
Termini davon sind: &vaßaoıc, ópóuoc, &nékvacic, MPOKOTN, MPOOSOG, 
dvodoc, £n&voOoc, £i1o000c, ni TO AVM POP, Ent tà AVE xivnoic, TO 
KATH TV KIVNOLV TOXOG, &voxopeoto) zeigt, wie kraftgespannt der hei- 
lige Vater sich den niemals abgeschlossenen Prozeß vorstellt. 

Deutliche Spuren der platonisch-neuplatonischen Eroslehre trágt 
ein Abschnitt über den Aufstieg der Seele in De amma et resurrectione, 
der hier mit dem Grundgedanken der neutestamentlichen Theologie — 
das Wesen Gottes ist Liebe — in Übereinstimmung gebracht wird.” 
Es ist bemerkenswert, daß Gregor von Nyssa gerade auf die Worte 
des Paulus *die Liebe vergeht niemals" verweist," um die Dynamik 
der unbegrenzten Wirkung der Liebe im Bereich Gottes zu verdeutli- 
chen. Dabei bedient er sich der Bewegungsmetaphorik und expliziert 
Kara tijv Ayanrv évépyew als die letzte und höchste Bewegungsart.” 


Die der Anziehungskraft’® der göttlichen Liebe sich hingebende 


7 Opif. hom. 208 A; deutsche Übersetzung nach BKV I (1874) 276. 

7 Siehe An. et res. 48 A; Or. cat. (GNO HI/IV 38,5 ff); CE II 67 (GNO I 
235,3-26); I 368 (129,14); I 364 (128,8). 

7 Vgl. 96 A-B. 

"^ 1 Kor 13,8. Die Worte könnten frómmigkeitsgeschichtlich Ansatz für die ganze 
Konzeption des Nysseners über die Unendlichkeit sein. 

? Siehe 96 B. Konzeptionsgeschichtlich kann das unbegrenzte Streben der Seele 
nach Gott nach Th. Boum (Theoria — Unendlichkeit — Aufstieg. Philosophische 
Implikationen zu De vita Moysis von Gregor von Nyssa, Leiden-New York-Kóln 
1996, 261; vgl. 51-52, 157-163) nicht nur aus der platonischen Anthropologie abge- 
leitet werden, ohne auch Elemente des aristotelischen progressus in infinitum und den 
christlichen okonóg zu berücksichtigen. Die plastische Akzentuierung des Motivs des 
“Nach-vorne-Ausstreckens” erinnert auch an den Begriff der gespannten Bewegung 
der stoischen Kosmologie. Es ist aber eine grobe Übertreibung, in dieser Struktur 
der Gotteserkenntnis Gregor als Schüler des Aristoteles oder der Stoa zu erkennen 
(sehe H.U. von BALTHASAR, Présence et pensée. Essai sur la philosophie religieuse 
de Grégoire de Nysse, Paris 1942, 67). 

7? Was mit der Anziehungskraft Gottes gemeint wird, verdeutlicht die Analogie 
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Seele legt die verschiedenartigen Bewegungen ab, erreicht Gottähnlich- 
keit und lebt das höhere göttliche Leben, in dem in ihr nur die 
Liebesneigung zum Schönen übrigbleibt. Sie verbindet und verei- 
nigt sich mit Gott: dia tfjg dyannifig Kilo TE Kal Evepyelag Tpòg 
tÒ Gel KataAapBavouevév TE kai eùpiokóuevov Surft poppodoo./’ 
Daß die dargestellte mystische Vereinigung mit Gott trotzdem nicht 
einen absoluten Charakter trägt wie bei Plotin oder bei Origenes, 
zeigt die nachfolgende Erläuterung über die Unendlichkeit des mysti- 
schen Ausstreckens und die Unbegrenztheit der göttlichen Liebe.” 
In der Vita Moysis, wo die These der Transzendenz Gottes her- 
vorgehoben ist, drückt der Bischof von Nyssa das Zusammentreffen 
des Propheten mit Gott anders aus: Der Aufstieg zu Gott bedeutet, 
ihm unendlich im Rücken zu folgen und sein Angesicht nie zu sehen.” 
Es ist wichtig, in welcher Beziehung hier otäoiw und Kkivnoig ste- 
hen. ‘O dè ópópog ëtÉp@ Aoyw otåo oti — sagt Gregor, wenn er 
“Stelle dich auf den Felsen!” kommentiert. Dies wird weiterhin erklärt 
als fest und unverrückbar (auetaktvntog) in einer Richtung zum Guten 
zu verharren und diese Ständigkeit (staoıg) wie Flügel zur raschen 


der Seele mit dem mit leimartigem Ton geschmierten Seil: ein durch eine enge 
Öffnung hindurchgestecktes und von dem Anziehenden hindurchgezogenes Seil wird 
von dem Ton allmächlich gelöst; da das Seil immer schwer durch die Öffnung 
geht, wird es von dem Anziehenden mit immer größerer Gewalt gezerrt. Vgl. an. 
et res. 100 AB. 

7 An. et res. 93 C. 

78 Diese sind als zwei Arten der Unendlichkeit zu unterscheiden: die Gottes, die 
aktuell ist, und die potentielle Unendlichkeit des Strebenden. Siehe Th. KoBuscH, 
Zeit und Grenze. Zur Kritik des Gregor von Nyssa an der Einseitigkeit der 
Naturphilosophie: Gregory of Nyssa, Homilies on Ecclesiastes. An English Version 
with Supporting Studies. Proceedings of the Seventh International Colloquium on 
Gregory of Nyssa (St Andrews, 5-10 September 1990). Edited by St. G. HALL, 
Berlin-New York 1993, 314. 

DANIÉLOU gibt eine präzise Definition der Epektasis der Seele in Gregors Mystik: 
“le mouvement spirituel est une synthèse de changement et de continuité. Il est une 
durée où le présent est riche de tout le passé. Il comprend donc à la fois une 
intériorité et une extériorité. Dans l’ordre surnaturel il signifie que Dieu est à la 
fois intérieur à l’âme par les grâces qu’elle a reçues, par le degré de participation 
qui est le sien — et en même temps qu'il lui est extérieur, en tant que son ovoia 
lui reste infiniment transcendante.” (J. DANIÉLou, Platonisme et Théologie mysti- 
que. Doctrine spirituelle de saint Grégoire de Nysse, Paris 1953, 305). 

7 In dieser Hinsicht der neuen Deutung der Vollkommenheit als ein ewiges 
Streben unterscheidet sich Gregors Schrift von dem Paralleltext des platonisieren- 
den Philon. Dazu A. Die, Das Streben nach Vollkommenheit nach Philon und 
Gregor von Nyssa: Stimuli. Exegese und ihre Hermeneutik in der Antike und 
Christentum. Festschrift für E. DAssMANN, Münster 1996, 329-335, bes. 332-335; 
das Über-sich-hinaus-wachsen in der mystischen Schau ist das Proprium der mensch- 
lichen Natur bei Gregor. Dazu KosuscH (Anm. 79) 305-306, 311. 
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Bewegung zu gebrauchen.” Für die Erwerbung der Höhe der 
Tugend — so versteht Gregor die Erkenntnis Gottes — ist dieser Gedanke 
von besonderer Bedeutung. Denn nach Gregor ist nicht die Über- 
legungstätigkeit des Menschen an sich wertvoll, sondern ein tugend- 
haftes Vorankommen in der geistlichen Art der Bewegung. In diesem 
Zusammenhang setzt sich Gregor mit zwei Metaphern auseinander: 
“auf den Felsen stützen” und “vergeblich in Sand bergan gehen”. 
In letztem Fall formuliert er: tiv pév Kivnow évepygtoÜou, npóoóov 
dè undepiav tfjg xivnoemg yiveoda1.8! 

Böhm verweist auf den polemischen Hintergrund zu Origenes, 
wenn Gregor Ständigkeit und Bewegung identifiziert. Damit lehne 
er, wie Böhm behauptet, Origenes’ Begrenztheitsbegriff Gottes und 
die Auflassung ab, daß die Apokatastasis Abschluß des Strebens 
bedeute. Weiter sieht Böhm eine Strukturparallele zu dem trans- 
zendenten Nous der plotinischen Metaphysik, und zwar in dem dia- 
lektischen Verhältnis von Unterschiedenheit und Ununterschiedenheit 
von Ständigkeit und Bewegung im Geist. Dabei werden zwei wesent- 
liche Unterschiede zwischen Plotin und Gregor ın Betracht gezogen: 
1) Bei Plotin ist das Ineinander von Denken und Sein für den Geist 
bestimmend, während nach Gregor Gott das wahrhafte Sein oder 
der Nous ist. 2) Plotin sieht die Dialektik von Ständigkeit und 
Bewegung für den absoluten Nous, während der Nyssener die Identität 
dieser Begriffe, angewandt auf das Streben des menschlichen Geistes, 
erläutert. Eine Parallele läßt sich, wie er richtig bemerkt, insofern 
ziehen, als der menschliche Geist, wenn er zu Gott strebt, die gött- 
liche Intelligibilität nachahmt.”” 

Es empfehlt sich, zu den erwähnten Unterschieden noch zwei wei- 
tere hinzuzufügen, die, wie mir scheint, besonders deutlich die Eigenart 
und das Neue der nyssenischen Konzeption über die Kategorien der 
Ständigkeit und Bewegung prägen. Zur Hilfe kommt ein Abschnitt 
aus den Enneaden, der zusammenfassend das Innenleben des transzen- 
denten Geistes darlegt: “In dem Denken nun liegt die Verwirklichung 
und die Bewegung, in dem Sichselberdenken aber die Seinsheit und 
das Seiende; denn er denkt als Seiender sıch selbst als Seienden, und 
das, worauf sein Denken gleichsam zielt, ist Seiendes. Denn die Ver- 
wirklichung mit der sich der Geist auf sich selber richtet, ıst nicht 


8° Vita Moysis (GNO VII/I 118,1-24). 
8! VM 118,16 ff. 

82 Boum (Anm. 75) 261-263. 

8 VI 2,8all ff. 
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Seinsheit, wohl aber ist das, auf das sie sich richtet und von dem 
sie kommt, Seiendes; das was gesehen wird, ist das Seiende, nicht 
aber der Sehakt; auch dieser enthält freilich das Sein, da sein Ursprung 
und sein Ziel Seiendes ist. Indem aber der Geist Seiendes in der 
Verwirklichung ist und nicht potentiell Seiendes, knüpft er diese 
Zweiheit wiederum zusammen und sondert sie nicht, sondern macht 
sich selbst zu seinem Gegenstand und seinem Gegenstand zu sich 
selbst". *. .. Es ist sowohl das, worin das Denken endet, ohne Anfang 
genommen zu haben, Stándigkeit, als auch wovon es ausgegangen 
ist, ohne es in Bewegung gesetzt zu haben, Stándigkeit; denn Bewegung 
wird nicht aus Bewegung und endet nicht in Bewegung. Ferner ist 
die Idee Ständigkeit, da sie die Grenze des Geistes ist, während der 
Geist ihre Bewegung darstellt."9* 

Vergleicht man diese abstrakte Dialektik mit Gregors Aussagen 
über die Wechselbeziehung des ontologisch-gnoseologischen Begriff- 
spaars, fällt die Differenz kraß auf. (1) In dem Geist bei Plotin ste- 
hen die beiden Gattungsbegriffe von Platons Sophistes und Parmenides 
in einem Koordinationsverháltnis, womit keine Identität des einen 
mit dem anderen gemeint ist; Plotin beabsichtigt, die Identitát des 
Einen und Vielen und des Subjekts des Denkens mit seinem Objekt 
zu beweisen, indes die zwei dialeküschen Begriffe ihm eigentlich 
zur Unterscheidung des Stehenden von dem sich Bewegenden im 
Geist dienen. (2) Darüber hinaus spielt auffallend die Stándigkeit in 
der zweiten Hypostase als dialektische und existenzielle Grenze der 
Bewegung eine Rolle. Wenn Gregors Beschreibung des Aufstiegs zu 
Gott von sich selbst die erste plotinische These impliziert, orientiert 
sich Gregor in De vita Moysis an der Bestimmung des Begriffspaars 
eigentlich nur innerhalb des Subjekts des Aufstiegs und gelangt die- 
sen analysierend zu einer neuen Konsequenz, die tatsächlich die 
dialektische Koordination durch die dialektisch gefafite ontologische 
Identität ablóst (évrad0a 68 Aë tod Eot&var tò avaßfivaı yivetat).® 
Die zweite plotinische These steht schon in direktem Widerspruch 
dazu, wie Gregor die Wechselbeziehung zwischen Stehen und Bewegen 
versteht. So läßt sich diese Ständigkeit nicht mehr als logisches und 
existenzielles Ende der Bewegung erklären, wie es von Platon bis 
zum Neuplatonismus verstanden wurde, sondern als unabwendbares 
Prinzip der ausgewählten Richtung. Während die philosophische 


8 Vgl. Plotins Schriften, übers. v. R. Harper, IV, 195. 
8 VM 118,5. 
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Konzeption eine solche Ständigkeit im cursus, geometrisch vorgestellt, 
im umwandlungsfreien, sich selbst gleichen Kreislauf sah, ist für 
Gregor demgegenüber das unendliche Nachfolgen Gottes nur als 
progressus in infinitum möglich. Der Vorteil dieses Vorwártskommens 
besteht in der unendlichen Vorwärtsbewegung selbst,?? wobei in einem 
logischen Paradox otéoig die unablássige kivnoiw bedeutet. 


ZUSAMMENFASSUNG 


Zusammenfassend darf man m.E. darauf hinweisen, daß es hier um 
eine durchaus konsequente Lehre von der kosmischen Bewegung geht 
und dabei folgende Schlüsse ziehen: 

Vor allem sei der universelle Charakter der Bewegung in der Kos- 
mologie Gregors von Nyssa betont und, davon ausgehend, die zentrale 
Position des diese Idee ausdrückenden Begriffs in der Lexik kosmolo- 
gischen Inhalts. Das ist ein Gattungsbegriff sowohl für Termini onto- 
logischen Charakters als auch für diejenigen, die im Zusammenhang 
mit der kosmologischen Lehre aufkommen und zur Sphäre christh- 
cher Ethik, Gnoseologie und Mystik gehóren. 

Es ist beachtenswert, daB Gregor sich nicht um die Systematisierung 
der Theorie kümmert und keine mehr oder weniger befriedigende 
Klassifikation von Bewegungsarten gibt. Trotzdem ist offensichtlich, 
daß wir es mit einer monistischen Lehre von der geistigen Bewegung 
des Kosmos zu tun haben. Nur in Bezug auf diese wird ein beliebiger 
Typ physischer Bewegung betrachtet und dies nicht nur dann, wenn 
die Bewegung des góttlichen Willens waltet, sondern auch in jenem 
Fall, wenn sich der Wille vernünfüger Geschópfe in der Bewegung 
befindet (freilich vermag das Vernunftgeschöpf, Engel und Mensch, 
das in Wirklichkeit existierende Sachverhältnis zu stóren). An sich 
ist die geistige Bewegung als Grundprinzip der kosmischen Dynamik 
eine uralte philosophische Idee. Sie hat einen langen Weg von Platon 
bis zum Neuplatonismus zurückgelegt. Andererseits ist die Idee vom 
geschaffenen und ungeschaffenen Willen nicht neu. Schon Origenes' 
Lehre von der Freiheit des Willens mit emphatischer Akzentuierung 
der Wahlfreiheit der geschaffenen Wesen erkannte die kosmische 
Bedeutung dieses Willentyps. Das Neue in der Theorie Gregors gegen- 
über der überlieferten Lehrweisen besteht darin, daß er der Idee der 


8° VM 116,15; vgl. Eccl. VII (GNO V 400,21-402,2). 
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geistigen Bewegung des Kosmos Konsequenz verlieh und sie mit dem 
freien Willen als Bewegungsart nach seiner eigenen Auffassung verband. 

Im Unterschied zum philosophischen Modell der Welt sondert das 
theologische wenigstens drei ontologische Instanzen aus: Gott als dıe 
eine nichtgeschaffene und zwei geschaffene Extensionen. Zum Ver- 
ständnis der Natur der kosmischen Bewegung hat diese Veränderung 
entscheidende Bedeutung. 

Ich versuche, meinen Gedanken mit Hilfe elementarer Begriffe der 
Relativitätstheorie zu erklären. Die Ausscheidung der intelligiblen 
Welt aus der Sphäre Gottes, wenn auch auf der Ebene schemati- 
scher Bezüge, hat die Ersetzung eines absoluten Bezugssystems durch 
gleichwertige, die miteinander verknüpft sind, zur Folge, bei welcher 
die Relativität der Bewegung zwischen zwei Extensionen, d.h. zwi- 
schen zwei Welten und das Verhältnis jeder im einzelnen zum abso- 
luten Anfang der Bewegung (Gott) existieren.’ So wird dieses Schema 
vom heutigen Standpunkt aus aufgefaßt. Aber das gegebene christ- 
liche kosmologische Schema könnte auch für einen an der Bewegungs- 
kategorie Interessierten, wie es Gregor war, ein bedeutender Denkansatz 
sein, um die Aufmerksamkeit auf die Gesetzmäßigkeit der Relation 
zu lenken und vital-sakrale, nicht abstrakt-wissenschaftliche Schlüsse 
daraus zu ziehen. Ist das Relativitätsprinzip zugelassen, so ist der 
Weg gebahnt, solche Bezüge in jeglichem Fall zu erwarten, seien sie 
als physische oder metaphysische Realien verstanden. 


?' Es ist immer mit besonderen Anspannung verbunden, wenn man über ähn- 
liche Ideen in verschiedenen Wissensbereichen spricht. Jedoch gilt als Maxime des 
Denkens, daß eine solche Bezugnahme deshalb legitim ist, weil ein und dieselbe 
Sache auf verschiedene Weise beschrieben werden kann. Es lassen sich, wie ich 
denke, manche Parallelen zwischen der Weltanschaung Gregors von Nyssa und der 
Relativitätstheorie Einsteins andeuten. Neben dem obenerwähnten Schema náhern 
sich der Kosmologie und Gotteslehre Gregors andere Prinzipien der hier nicht im 
einzelnen darzulegenden physikalischen Theorie. So beispielsweise die Relativität 
von Raum und Zeit, Bewegung und Masse; die Relativitát der Bezugssysteme bei 
der Berechnung der Bewegung; der Begriff des zeitgleichen (elementaren) Ereignisses; 
die Fassung der ráumlich-zeitlichen Eigenschaften von Masse und Energie und die 
Môglichkeit der Einbeziehung der Gravitation. Was sich hier als tatsächlich über- 
einstimmend zwischen der quantitativen Beschreibung der physikalischen Ereignisse 
in der Relativitátstheorie und der spirituellen Deutung der Weltordnung bei Gregor 
ergibt, ist eine Sache des dauernden Einblicks in die Grenzprobleme der moder- 
nen physikalischen Theorien und der reflektiven Theologie. In diesem Zusammenhang 
kann man an die nützliche Arbeit von N. TsouvoPouLos (Die Entstehung physika- 
lischer Terminologie aus der neoplatonischen Metaphysik: Archiv für Begriffsgeschichte 
14/2, 7-33) erinnern, die den Rezeptionsweg mancher metaphysischer Konzeptionen 
in die Naturwissenschaft der spáteren Zeit geschildert hat. 
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Gregor von Nyssa machte sich den nach Platon zum Gemeingut 
der griechischen Philosophie gewordenen Gedanken über zwei Arten 
des ontologischen Zustands — Ständigkeit und Bewegung — zu eigen. 
Aber das Neue, das Gregor brachte, war, daß er der Bewegung, und 
zwar der geradlinigen Vorwärtsbewegung den Vorrang gab. Im Rah- 
men der Konzeption der Unendlichkeit Gottes gewinnt diese Bewe- 
gungsart die Bedeutung des Durchlaufs als lotrechte Linie. Es schreitet 
ewig gleichzeitig mit dem Fortrücken des Bestrebungshorizontes fort. 
Dieser als qualitative Verbesserung verstandenen Bewegung wird ein 
absoluter Charakter und die höchste Würdigung sowohl im kosmi- 
schen Bereich als auch außer ihm zugemessen. 

Man mag diese Bewegungstheorie Gregors von Nyssa vom logisch- 
wissenschaftlichen oder alogisch-religiösen Standpunkt betrachten, sie 
darf aber m.E. in beiden Fällen als Neuerung gewertet werden. Wie 
das zu nuancieren ist, stellt ein Problem dar, das näher untersucht 
werden sollte. 

Wenn das Urteil “schreitet in der Bahn der griechischen Philosophie 
weiter” eigentlich auf den Inbegriff der Bewegungstheorie Gregors 
nicht paßt, weil sie eine neue spezifisch christlich-theologische Idee 
enthält, wäre zu fragen, ob es nicht gerechtfertigt wäre, den her- 
kömmlichen kivnoig-Begriff der griechischen Philosophie in diesem 
neuen Sinnzusammenhang eher einen Begriff der christlicher Theologie 
zu nennen. 


A CRITICAL ANALYSIS OF GREGORY’S PHILOSOPHY 
OF LANGUAGE: THE LINGUISTIC RECONSTITUTION 
OF METADIASTEMIC INTRUSIONS 


Scot Douglass 


Introduction — I. Diastemic Language in a Diastemic Episteme — II. Metadiastemic 
Intrusions within the Diastemic Episteme — III. The Epistemological Significance of 
the Metadiastemic Intrusion — Conclusion 


Was ist also Wahrheit? Ein bewegliches Heer von Metaphern, Metonymien, 
Anthropomorphismen, kurz eine Summe von menschlichen Relationen, die, 
poetisch und rhetorisch gesteigert, übertragen, geschmückt wurden, und die 
nach langem Gebrauch einem Volke fest, kanonisch und verbindlich dünken: 
die Wahrheiten sind Illusionen, von denen man vergessen hat, daß sie wel- 
che sind, Metaphern, die abgenutzt und sinnlich kraftlos geworden sind... 

Nietzsche: Über Wahrheit und Lüge im außermoralischen Sinne 


Es gibt allerdings Unaussprechliches. Dies zeigt sich, es ist das Mystische.... 
Wovon man nicht sprechen kann, darüber muß man schweigen. 
Wittgenstein: Logisch-philosophische Abhandlung 


.. .l'énonciation métaphorique . . . fait venir au langage un champ référential 
inconnu, sous la mouvance duquel la visée sémantique s’exerce et se déploie. 
Ricœur: La métaphore vive 


Le symbole donne à penser. 
Ricceur 


INTRODUCTION 


Gregory’s theological project functions, as many have pointed out, 
within the completely circumscribed space of the didotnpa.’ As 


! For a discussion of the significance of diastemic space, see D.L. BaLAs, Eternity 
and Time in Gregory of Nyssa’s Contra Eunomium: H. DónRIE/M. ALTENBURGER/ 
U. SCHRAMM (eds.), Gregor von Nyssa und die Philosophie, Leiden 1976, 128-155; 
E. MÜHLENBERG, Die Unendlichkeit Gottes bei Gregor von Nyssa. Gregors Kritik 
am Gottesbegriff der klassischen Metaphysik, Göttingen 1966; A.A. MossHAMMER, 
Disclosing but not Disclosed. Gregory of Nyssa as Deconstructionist: H.R. DROBNER/ 
Ch. Krock (eds.), Studien zu Gregor von Nyssa und der christlichen Spätantike, 
Leiden 1990, 99-123; as well as 1D., The Created and the Uncreated in Gregory 
of Nyssa: Contra Eunomium 1,105-113: El “Contra Eunomium I” en la produc- 
ciön literaria de Gregorio de Nisa. VI Coloquio Internacional sobre Gregorio de 
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Gregory’s thought matures, especially within the context of the 
Eunomian controversy, the boundary between the uncreated and the 
created, between the Godhead and all else, becomes more sharply 
defined. Gregory states unequivocally, “Ihe whole controversy, then, 
between the church and the Anomoeans turns on this: Are we to 
regard the Son and the Holy Spirit as belonging to created or uncre- 
ated existence?” The centrality of this distinction to Gregory is 
underscored by von Balthasar’s devotion to it in the first sentence 
of Presence et pensee: “Toutes les fois qu’il entreprend un developpe- 
ment de métaphysique fondamentale, Grégoire part de l’irréductible 
opposition entre Dieu et la créature"? This “irreducible opposition" 
produces a space, the &iäotnua of the created order, bounded at 
one pole by the movement from non-being to being and at the other 
by an infinitely receding pole constituted by the essential otherness 
of God. 

All of creation lives, breathes, moves and, most importantly for 
this essay, speaks within the ðıgotnua. Language, the creation of 
man, belongs to the dastemi order. This creates both a certain epis- 
temological problem and calls into question the potential value of 
language in speaking about God. Cardinal von Balthasar again, “Tous 
les mystiques, il est vrai, parlent en images. Mais chez Grégoire l'élan 
mystique qui anime tous ses écrits produit en plus une métaphysique 
authentique et d'une logique irréprochable, traduction adéquate du 
drama intérieur". That all mystics speak in images is, as von Balthasar 
knew, a well known fact. But the beginning of the next sentence 
causes one to pause — "Mais chez Grégoire..." The adversative 
“mais” introduces a claim about Gregory's use of images that runs 
counter to the expected implications of this common observation? 


Nisa (Pamplona, | al 5 de septiembre de 1986). Edición a cargo de L.F. MATEO- 
SECO y J.L. BASTERO (= CTUN 59), Pamplona 1988, 353-379. Mosshammer’s essay 
on Gregory's conceptual connections with post-structuralist criticism, as will be dis- 
cussed below, especially focuses on language within the diastema. 

* Contra Eunomium I 220 (GNO I 90,20-22). 

? H.U. von BALTHASAR, Présence et pensée. Essai sur la philosophie religieuse de 
Grégoire de Nysse, Paris 1942, 1. See also D.L. BaLAs, METOYZIA OEOY. Man's 
Participation in God's Perfections According to Saint Gregory of Nyssa (= StAns 
55), Rome 1966, 42-44. 

* Von BALTHASAR (note 3) xvi. 

° Contemporary critical “expectations” of speaking “in images” focus on dissi- 
mulation. Following Nietzsche’s observations in the epigram, Derrida sees metaphor 
as a tool of Verstellung. P. Gorpon, The Critical Double, Tuscalosa/AL 1995, 33 
notes that Verstellung “is closely related to the notion of metaphoncity . . . The word 
itself is synonomous with meta-pherein, to put one thing in place of another”. (The 
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Imagery, “in the case of Gregory”, is somehow central to the pro- 
duction of what von Balthasar regards as an “authentic metaphysics” 
marked by an “irreproachable logic” and the “adequate translation 
of his interior drama"? 

The question of language in Gregory’s production of a theologi- 
cal discourse, a diastemic discourse, is the question of adequate trans- 
lation, a translation full of yearning to transgress “l’irréductible 
opposition entre Dieu et la créature.” My goal in this essay is to 
explore how images, specifically metaphor, indeed necessarily meta- 
phor, function in the translation of the status of language from non- 
theologeme to theologeme. That is, how does metaphor function to 
justify the construction of a diastemic discourse whose subject is irre- 
proachably outside the öwwornua? More simply put, on what “ground” 
can a creature speak from within a diastemic episteme about a tran- 
scendent creator? To answer this question, it is necessary to do an 
archaeological reading of Gregory, to explore both explicit and under- 
lying connections in his production of theology.’ 


I. DiAsrTEMIC LANGUAGE IN A DIASTEMIC EPISTEME 


Gregory leaves no doubt that language is part of the created order. 
The implications of this have been discussed extensively and I refer 
you to Albert Viciano's “Algunas leyes lógicas del lenguaje, según 
Gregorio de Nisa”, and Alden Mosshammer’s “Gregory as Decon- 
structionist”. The latter essay, exploring the shared assumptions con- 
cerning language between Gregory and contemporary post-structural 


Greek prefix ueta- does not inherently imply deception as does the German ver-.) 
The Derridean critique of metaphor, found primarily in J. DERRIDA, La mytholo- 
gie blanche: Marges de la philosophie, Paris 1972, and m., Le retrait de la métaphore: 
Poésie 7 (1978) 103-126, will be visited in the final section. 

° By invoking von BALTHASAR’s Présence et pensée twice in the introduction, I do 
not mean to mislead those who know his text well as to the direction of this essay. 
My primary interest in the second quotation is not Gregory’s mystical interior 
drama, but rather the spatial proximity in von Balthasar’s sentence of the concepts 
of images, the construction of a metaphysical discourse, logic and the translation 
of what is normally regarded as untranslatable. 

7 | am using the term “archaeological” in a Foucauldian critical sense as articu- 
lated in Les mots et les choses. 'There are four main "archaeological sites" that are 
always operative in Gregory's thinking: the Classical Greek tradition, the Biblical 
tradition, the catholic tradition of the church fathers and the ecclesiastical context 
from and within which he writes. This essay will not attempt to address the catholic 
tradition except in the very limited sense of the influence of Gregory's brother, Basil 
the Great. 
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theorists, is especially useful to gain a concise panorama of the limi- 
tations of language as an invention of the óik&ornuce. 

I would like to highlight a few statements by Gregory regarding 
the limitations of language to articulate essence and the scope of 
similitude in theological language. 

Gregory states: 


T000DTOV OUOÀOYODVTES HÖVOV, Or OÙK ÉOTL TO dÓpiotov KATA tijv OO 
Eenwoia twi pnuatov SiaAangOiivar 
... acknowledging only so much as this, that it is not possible that 


what is by nature infinite could be comprehended in any conception 
expressed by words,’ 


and 


tivi yàp Ovonarı ÜtaAdBo tò AanepiAnrntov; dià nolag povis EFayyetAw tò 
ÄVEKPOVNTOV; Emel ODV Kpeîttov goti Kal DyNAdTEpOV tfjg Óvopaotikfig 
onpacias tò Belov, conf Tv tà Dep Adyov TE Kai Oiévorav HENKÖNKONEV 
For by what name can I describe the incomprehensible? By what 
speech can I declare the unspeakable? Accordingly, since the Deity ıs 
too excellent and lofty to be expressed in words, we have learnt to 
honor with silence what transcends speech and thought.” 


Of special relevance to this paper is the phrase from the second 
quotation: oun tut&v tà Dep Adyov TE Kai didvoiav nenaßnkanev. 
Gregory’s response of worshipful silence hearkens a long Biblical and 
catholic tradition, inherited by Gregory, of connecting worship to 
spaces which demand silence, and its physical corollary, absence.'? 
This connection will be explored further below. 

Because the nature of God transcends speech and thought (tà 
drep Aoyov te kal Ölavorav), it necessarily transcends the operation 
of simile. To say that A is like B assumes some knowledge of each. 
It invites what Richards and Black develop as the interactive theory 
of simile and metaphor in which the listener/reader searches for the 
“associated implications”.!! There can be no understood associations 


5 Contra Eunomum I/I 103 (GNO II 38,19-21). 

> Contra Eunomium IN/I 104-105 (GNO II 39,2-6). 

1 Robert S. BRIGHTMAN, Apophatic Theology: GOTR 18/1-2 (1973) 97-114 
argues for a strong connection between worship and the comprehension of the 
incomprehensibility of God. “Apophaticism is more than just the use of the ‘priv- 
ative particle’. It is a standing in silence in an attitude of wonder, love, and praise 
before the majesty of the transcendent God ...”. I would add that there is a con- 
ceptual connection between apophatic spaces, worship and the presence of God. 

!! See LA. Ricuarps, Philosophy of Rhetoric, New York 1965, and Max BLACK, 
Models and Metaphors, Ithaca 1972. 
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when half of the comparison is ineffable. The use of simile, there- 
fore, is limited to the comparison of the évépyerar of God with other 
operations observed in the öÖtaotnua. Gregory critiques Eunomius’ 
application of similitude in moving, in respect to the flesh of Christ, 
from “what is similar in kind to what...is similar in dignity”.!° 
Within this limitation, Gregory acknowledges value in the use of 
analogical imagery as a means of moving from what is known toward 


what cannot be known. 


For even if it were possible to draw an analogy for this [the Trinity] 
from created things, such conjecturing about the transcendent from 
lower existences would not be altogether sound, though the error in 
arguing from natural phenomena to the incomprehensible might be 
pardonable.? We find alike in both worlds the mention of bodily limbs 
and senses . . . and other metaphors innumerable are taken from human 
life to illustrate symbolically divine things.'* 


Taken together, all of these references by Gregory to language high- 
hght that, although one can explain how language functions in a 
theological discourse within the ói&otnpa, there, yet, remains an epis- 
temological problem. What allows one to speak, to use language, 
especially in credal pronouncements, even inadequately about the 
Godhead - to claim, for example, that Christ is óuoobotog TH rep. 
And once one does speak, what is the status of these utterances? 


II. METADIASTEMIC ÍNTRUSIONS WITHIN THE DIASTEMIC EPISTEME 


Before attempting to answer this directly by looking at the function 
of a certain type of metaphor within Gregory’s task, it will be help- 
ful, for a number of reasons, that I hope will become clear, to turn 
briefly to Aristotle’s famous definition of metaphor: petagopa de éotw 
óvóuatog GAAOTPIOD Enipopä À And TOD yévouç émi eidoc ñ And TOD 


!? Contra Eunomium II/III 53 (GNO II 126,26-127,2): adtdg eig gavtov èkevóðn 
KATA thv Edvouiou @@vñv, KOL OD TPOG TO TANEIVOV EK TOD Unep£yovtoc, GAA’ EX 
TOD Ouoiov TPOG TO OUOTIMOV LETEXOPNOE, TÀMV tfjg KATA TO CHUA xoi TO domuotov 
IO LOTNTOG. 

5 Contra Eunomium I 212-213 (GNO I 88,23-28). 

!^ Contra Eunomium I 622 (GNO I 205,22-30). The context for this statement is 
the diastemic limitations of language: “So, likewise, as regards the meaning of our 
terms, though there may be, so far as words go, some likeness between man and 
the Eternal, yet the gulf between these two worlds is the real measure of the sep- 
aration of meanings” (GNO I 205,6-10). 
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elôovc éni tò yévog ñ and TOD eldovg Zi eidog ñ katà tò &véAoyov.'? 
Both petagopa and érmipopà contain the idea of movement, a move- 
ment that happens to an ôvoua. The nature of this "happening" 
centers around the usage of aAAörpıoc. The implication of Aristotle’s 
definition is that what “happens to a noun" involves something 
illicit — something logically illicit. Two of the four types of metaphor 
identified by Aristotle explicitly understand énxigopa as a type of bor- 
der crossing — a taxonomical trespass across the logical boundaries 
between genus and species.'® 

The nature of this illicit interaction is troped within the word 
aAAörpıog — a word which generally refers to “a belonging to another”. 
In usage, this core idea is applied to property, marriage, unnatural 
laughter, and aliens. 

In Aristophanes’ Knights, the following Greek proverb appears: 
taAAörpıov duòv Üépoc; “to reap the summer fruit belonging to 
another [ie. that someone else has sown]"." The most common 
usage of aAAorpıoc, exemplified in this proverb, revolves around the 
concept of ownership. Applied to language, aAAöTpıog pictures a par- 
ticular word as owning a certain “fixed” meaning and functioning 
within certain “fixed” properties (contexts). ^ Within Gregory's thought, 
contra such a strict nominalism,'” words, according to Viciano, main- 
tain an ownership of, not a fixed meaning, but a “more appropri- 
ate one" within a given context. “De entre los varios sentidos de 
una palabra, hay uno que es como el más propio y, además, otros 
que se desarrollan en los distintos discursos y contextos en que se 


IS Aristotle, Poetics 1457b1-3. 

16 For an excellent discussion of the transgressive nature of metaphor (the word 
metaphor, itself, being a metaphor of motion), see Paul Rıc&ur, La métaphore 
vive, Paris 1975 — especially good is his “Study 1” on Aristotle’s understanding of 
metaphor, as well as his Metaphorical Process: Semeia 4 (1975) 57. 

7 Aristophanes, Equites 392. 

18 This is seen in Aristotle’s example of a metaphor katà tò äväAoyov, “the old 
age of day" referring to the evening and “the evening of life" referring to old age. 
"Old age" owns a particular meaning that resides on the semantic estate of “life”. 
The word “day” is reaping someone else's (in this case, life's") summer fruit (in 
this case, “old age”). The metaphorician plucks “old age" away from “life” and 
transfers it to "day". This is a propriety transgression, a semantic theft, a selective 
semantic diaspora. 

There is some debate regarding Aristotle's use of the phrases napa tò kópiov 
and napa to ei®0oc (Poetics 1458b2-3) as to what extent he shares with Plato a 
certain ambivalence in respect to the relationship between essential and conventional 
meaning. See RICŒUR (note 16) and Gorpon (note 5). There is no debate, though, 
regarding Eunomius' strict nominalism in his tying words and essence together. 
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utiliza”. Gregory, in respect to Eunomius’ preference for 6 dyévvntog 
over 0 natnp, asserts that even Dominical naming is a function of 
relative appropriateness: “...if those had been the more appropri- 
ate names, the Truth Himself would not have been at a loss to dis- 
cover them" ?! 

Paul Gordon, focusing on the marriage context of àAAótpioc, sees 
reference in Aristotle’s definition to a sexual transgression, éripop 
as a type of semic adultery. This is based on the usage of aAAörpıog 
by Aeschylus’ Argive chorus in discounting the adulterous Helen as 
a worthwhile basis for the Trojan war: aAAotpiac Oti yuvoixoc, “For 
the sake of a woman who belonged to another". In this sense, 
uetoapop& constitutes both ritual and relational transgression.” 

When àAÀót1piog is used to describe unnatural laughter, petagopà 
Is presented as something out of place, something that is socially 
uncomfortable and disturbing. In the Odyssey, oi [the suitors] è’ 
non yvadnoicı yeA@ov &AAXotpiowiv — “They were laughing with a 
jawbone that wasn't there own”.** Metagopà is a faux pas in the 
highly ordered society of proper words. Paul de Man calls the ap- 
pearance of metaphor in philosophical discourse (perhaps, along 
with theology, the society of words with the highest sensitivity to 
proper/improper behavior) “a recognized source of embarrassment".? 
This epistemological question will be revisited later. 

‘AAXotpiog as “foreign” is contrasted with that which is oikeioc. 
As Gordon observes, this is the same etymological basis of Freud’s 
term for the “uncanny” — unheimlich.” The Aristotelian mean for 
this “uncanniness” is between the two poles of GAAOtpiog found in 
the Rhetoric. “People do not feel for strangers («AAortpıoı) what they 


2 A. Viciano, Algunas leyes lógicas del lenguaje, según Gregorio de Nisa: MATEO- 
SECO/BASTERO (note 1) 326. Viciano's understanding of the meaning “más propio" 
avoids a simple nominalism and is based on a more sophisticated understanding of 
context and the distinctions between paradigmatic and syntagmatic levels in a con- 
crete speech act. 

? Contra Eunomium I 157 (GNO I 74,11-15). 

? Aeschylus, Agamemnon, line 448. 

^ Applied to Aristotle’s example of the “old age of day" (cited in footnote 18), 
the wedding between “old age” and “life” is violated by the new tryst between “old 
age" and “day”. 

^ Homer, The Odyssey 20:347. 

> P. pe Man, The Epistemology of Metaphor: On Metaphor, Chicago 1978, 11. 
This critique of metaphor is embedded in de Man's deconstructive reading of Locke, 
Condillac and Kant. 

°° GORDON (note 5) 25. 
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feel for their countrymen, and the same thing is true of their feel- 
ing for language”.”’ There is a proper balance, in respect to the 
functional “foreigness” of a metaphor in which there ıs a meaning- 
ful transgression of established boundaries and the expectations of 
all the cultural matrices contained within them. 

The relevance of my exploitation of the semantic range of &Adótpios 
is the emphasis that any Gong òvóuatoç GAAOTpiov, even in non- 
metaphysical, non-theological discourses, involves some form of trans- 
gression. Framed within Gregory’s doctrine of the ôiüotnua, with all 
its constitutional diastemic limitations, theological metaphor, transgress- 
ive In both its formation and its impenetrable content, is the linguis- 
tic means by which the human theologian speaks of the unspeakable. 

Gregory, in his conflict with Eunomius, strongly asserts the mani- 
fold “sublime, ineffable nature of the Son”. He states: 


These are the things we believe concerning Him who was crucified, 
and for this reason we do not cease to extol Him exceedingly, accord- 
ing to the measure of our powers, that He who by reason of His 
unspeakable and unapproachable greatness is not comprehensible by 
any, save by Himself and the Father and the Holy Spirit.” 


The Neo-Arian controversy which spawned such clarity regarding 
the limitations of language resulted in the reinvigoration of inherited 
theological articulations constructed by paradoxical metaphorical 
poles — the virgin birth, but birth assumes sexual relationship; the 
eternal generation of the Son, but generation assumes beginning; the 
Divine-human Christ, but being human assumes not being divine. 
In respect to the Godhead, three equals one, but not only three a 
la the pagans, and not only one à la the Arians and Jews. 

Each of these theological metaphors, inherited from tradition, 
stands alone and does not allow, contra the interactive theories of 
metaphor referenced above, any investigation into the space between 
the poles. Although constructed by diastemic language, the metaphoric 
space ıs dark, inapproachable and, therefore, a place of complete 
silence. Gregory proclaims his reticence to enter the space created 
by the theological metaphor: “In Christ, God is man”. 


The miracles recorded do not permit us to entertain any doubt that 
God was born in the nature of man. But how? This, being a subject 


27 Aristotle, Rhetoric 1404a9-10. 
8 Contra Eunomum II/I 53-57 (GNO II 22,20-24,1). 
2 Contra Eunomium III/III (GNO II 120,23-29). 
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inapproachable by the processes of reasoning, we decline to investigate. 
For though we believe, as we do, that all the corporeal and intellec- 
tual creation derives its subsistence from the incorporeal and uncre- 
ated Being, yet the whence or the how, these we do not make a matter 
for examination along with our faith in the thing itself. While we 
accept the fact, we pass by the manner of the putting together of the 
Universe, as a subject which must not be curiously handled, but one 
altogether ineffable and inexplicable? [emphasis added]. 


This dark, impenetrable metaphoric space contains incomprehen- 
sible and unspeakable truth regarding the uncreated essence of God. 
These metaphors constitute what I am calling metadiastemic intrusions 
into the diastemic episteme — impenetrable spaces that intrude another 
space. Gregory, speaking via simile, the conceptual?! trope of choice 
when speaking within the ói&otnpo, describes how this type of space 
functions in respect to the metadiastemic intrusion “par excellence”, the 
incarnation of Christ — specifically in respect to the ineffable redemp- 
tive quality of the hypostatic union. 


For as air (rvedua) is not retained in water when it is dragged down 
by some weighty body and left in the depth of the water, but rises 
quickly to its kindred element (ovyyevéc), while the water is often raised 
up together with the air in its upward rush, being molded by the circle 
of air in a convex shape with a slight and membrane-like surface (èv 
Aerm tivi koi duevoder TH EXIPAVELA TH KEPOSEL kúk TEEPLKLPTODLEVOV), 
so too, when the true Life that underlay the flesh sped up, after the 
Passion, to Itself, the flesh also was raised up with it, being forced 
upwards from corruption to incorruptibility by the divine immortality.” 


9 Oratio catechetica XI (GNO III/IV 39,11-40,6). There is an interesting echo of 
Gregory’s thought in L. WITTGENSTEIN, Tractatus Logico-Philosophicus, London 1961: 
“Wie die Welt ist, ist für das Höhere vollkommen gleichgültig. Gott offenbart sich 
nicht in der Welt” (6.432), and “Nicht wie die Welt ist, ist das Mystische, sondern 
daß sie ist” (6.44). 

3! I refer to the “conceptual trope of simile" to include theological metaphors 
that focus on the évépyera of Christ. These metaphors function, consistent with 
Richard’s and Black’s theories of interactive metaphors, on the basis of similitude 
with the concomitant assumption of being able to compare two knowable “things”. 
A discussion of such metaphors is found in Cardinal J. DANIÉLou, Platonisme et 
théologie mystique. Doctrine spirituelle de saint Grégoire de Nysse, Paris 1944, M. 
CANÉVET, Grégoire de Nysse et l'herméneutique biblique. Etudes des rapports entre 
le langage et la connaissance de Dieu, Paris 1983, and V. Harrison, Grace and 
Human Freedom according to St. Gregory of Nyssa, Lewiston/NY 1992. Their pri- 
mary concern, though, is the function of symbol in Gregory's doctrine of spiritual 
participation with God - “...au «comment» de l'ascension spirituelle . . .” (CANEVET, 
p. 301). 

32 Contra Eunomium II/II 67 (GNO II 131,22-132,7). 
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In this image, the water constitutes the diastemic medium of crea- 
tion. The air within the bubble belongs to the uncreated order of 
existence — in this case, the divinity of the incarnated Christ. The 
“circle of air" is an énipäverta — a word with a rich Biblical and 
Christological history.” Its intrusion into (and its movement through) 
the water is mediated and contained by the “slight and membrane- 
like surface” (ev Aen Cut kai duev@der) which is made of diastemic 
materials — in this case, water symbolizing the flesh of Christ. Both 
Aentög and dunv have sexual connotations in respect to virginity. 
The “circle of air” is impenetrable. If the water pierces the mem- 
brane, the dunv, and enters the space, the bubble ceases to exist. 
One of Gregory’s main critiques of Eunomius is his audacity in enter- 
ing, penetrating, this space — Eunomius’ belief that reason can speak 
what is inside the space: oi dè tfjg dAnfeiac noAgp101 Kal TOV &pptov 
katatoAu®OL. . . . In Gregory's ordering of his diastemic episteme, the 
spiritual value of the bubble’s intrusion into the water is that, in its 
own ascent, it pulls the diastemic order up toward the order of uncre- 
ated existence — in this picture, the air. It does not transform water 
into air, it simply pulls the water toward the air. It's epistemologi- 
cal value is the water’s ability to surround such a space — the tan- 
gency of diastemic material to the metadiastemic reality of God. 

Before developing Gregory’s thought further, it will be helpful to 
look at the rich Biblical tradition of what I am calling metadiastemic 
intrusions — impenetrable, circumscribed spaces within which dwells 
the presence of God. As will be demonstrated, these Biblical “spaces 
within a space” provide rich allusive ground for the Cappadocians 
in their struggle both to speak about God and to speak about speak- 
ing about God. 

When Moses finishes the construction of the “tent of meeting” 
(MT: ’öhel, oknvñ in the LXX), “... the cloud covered the tent of 
meeting and the glory of Yahweh filled the tabernacle. And Moses 
was not able to come into the tent of meeting because the cloud 


3 See 2 Thess 2:8; 1 Tim 6:14; 2 Tim 1:10, 4:1,8; Tit 2:13; and G.W.H. Lampe, 
A Patristic Greek Lexicon, Oxford 1961, 538, for an extensive list of LXX and 
Patristic usages of éxipaveta. 

% Contra Eunomium I 314 (GNO I 120,4). Gregory also claims that “the one who 
‘gazes into the unseen’ cannot see the conclusion to which his teaching tends” 
(Contra Eunomium I 252: GNO I 100,22-23). To look where one cannot see is to 
cause a certain type of doctrinal blindness. Elsewhere, Gregory argues that to put 
words to the beautiful ineffable nature of Christ is to make an artificial ugliness 


(Contra Eunomium I 19: GNO I 28,3-5). 


GREGORY’S PHILOSOPHY OF LANGUAGE 457 


dwelt on it and the glory of Yahweh filled the tabernacle” (Ex 
40:34—35). Moses literally constructs a physical space out of diastemic 
materials. Once he is finished, once the space is completely enclosed, 
the glory of God simultaneously fills this space and makes it inac- 
cessible. By the initiation of God, it becomes an impenetrable, dark 
space within which uncreated reality resides, a space within the 
diaornua that transcends the dudotnua, a metadiastemic intrusion. 

The dedication of the Solomonic temple repeats the same pattern 
of divine occupation and subsequent inaccessibility of a diastemically 
constructed sacral space.” Solomon prays, 


O Lord, God of Israel, there is no God like You in heaven above or 
on earth below... But will God really dwell on earth with men? The 
heavens, even the highest of heaven cannot contain (Hebrew: kil) you. 
How much less this temple I have built! Yet give attention to your 
servant’s prayer and his pleas for mercy, O Lord, my God. Hear the 
cry and the prayer that your servant is praying in your presence. May 
Your eyes be open toward this temple night and day, this place of 
which You said you would put Your Name there... Hear from heaven, 
your dwelling place, and when You hear, forgive... Now arise, O 
Lord God, and come to Your resting place, You and the ark of Your 
might... (2 Chron 6:14, 18-21, 41, NIV). 


Solomon expresses the problem clearly. If even the "heavens of 
heavens" cannot contain God, how much less a temple constructed 
by the hands of a created being. As impossible as it is to use language 
to ground the ground of all being, it is equally problematic for the 
creature to create a finite space for the infinite Creator. Of special 
note in Solomon’s prayer is the Hebrew verb uf translated in 6:18 
as “contain”. It means both “contain” and “comprehend”.* Neither 
language nor structures can kül God. And yet, when Solomon finishes 
his dedicatory prayer, 


5 The Solomonic Temple’s floorplan is typical of holy places throughout ancient 
Semitic religions. It’s tripartite division into “lam (“portico”), hekal (“main hall”) and 
debir (“inner sanctuary") can be found as early as 2300 Bc. at Syrian Ebla and, 
more contemporary to Solomon, at Tell Tainat in the Orontes basis, c. 900 Bc. 
The significance of this architecture to my argument is that the inner sanctuary is 
enclosed and free of any internal architectural structures — ie. nothing that sup- 
ports the space can be inside the space. 

36 See F. BRowN/S.R. Driver/Ch. Briggs (eds.), A Hebrew and English Lexicon 
of the Old Testament, Oxford 1951, 465a. Of special interest is its usage in Isaiah 
40:12, perhaps the greatest chapter in the Jewish scriptures on the incomprehensi- 
ble, transcendance of Yahweh. After Gregory, although assuming no connection, 
Augustine, in Book I of the Confessions, will use the Latin equivalent, "capere", in 
making similar claims. 
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...fire came down from heaven and consumed the burnt offerings 
and the sacrifices, and the glory of the Lord filled the temple. The 


priests could not enter the temple of the Lord because the glory of 
the Lord filled it (2 Chron 7:1-2, NIV). 


Once occupied by Yahweh’s glory, this sacral space of the holy of 
holies, like that of the tabernacle, cannot be entered. Sacral space 
is a paradox; it contains the in-containable. It is a place where the 
unnameable Name exists. 

The conceptual relevance of this understanding of sacral space to 
Cappadocian thought is exemplified in Basil’s opening remarks ın 
his second sermon concerning the six days of creation. 


This morning when we dwelt upon a few words, we found such hidden 
depth of thought that we despair completely of what follows. If the 
court of the sanctuary is so beautiful, and the vestibule of the temple 
is so august and magnificent, dazzling the eyes of our soul with its 
surpassing beauty, what must be the holy of holies? And who is fit to 
venture within the innermost shrine? Or who can look into its secrets? 
Indeed, even a glimpse of them is unattainable, and to explain what 
the mind conceives of them is exceedingly difficult. Since, however, 
rewards by no means contemptible are assigned by the just Judge even 
for merely undertaking needful tasks, let us not hesitate to investigate." 


In connecting his discursive task to the architecture of sacral space, 
a number of Basil's comments bear emphasis. The “holy of holies” 
is a place of “unattainable secrets". Not even a "glimpse" of them 
is allowed. What is left to Basil, therefore, is the investigation of that 
which surrounds this impenetrable space, a journey from the outer 
areas through the “dazzling and beautiful" innercourts towards the 
“innermost shrine". This type of movement has numerable expres- 
sions in Gregory. He states in his letter to Ablabius, Quod non sint 
tres dei, “So from this it is clear that the Divine nature itself is not 
signified by any of these terms, but that something of its surround- 
ings is made known through these words"? (. . . ag Ex tobrov deikvvoden 
un adthv thy ÜOsíav pooiv bró tivos TOV Óvouétov otonpeuooÜa:, 
GAÂAG tv TOV nepi otv And t@v Aeyouévov yvoptGeo0auU. One can- 
not speak in a manner that is appropriate for the inside of the meta- 
diastemic space, one is left with ti tov nepi adınv. In the diction of 
Gregory's bubble image, one can only speak of “the slight and mem- 


? Basil, In Hexaemeron 2, tr. by Sister A.C. Way: FaCh 46 (1963) 21. 
38 Quod non sint tres da (GNO III/I 43,13-15). 
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brane-like surface” and the bubble’s operational impact within the 
water. The Septuagint word used for the Hebrew Kál is àpkéo: in this 
context — “to be sufficient”. There is nothing in the diastemic order 
that 1s "sufficient" for the presence of God. The heavens, the Solomonic 
temple and, by implication, language cannot sufficiently contain God. 
The essence of God transcends the texture of the created order, 
whether stones or words, because there is no possible similitude 
between these incommensurable orders of existence. Therefore, lin- 
guistically, simile is inadequate for the translation, that is, the in- 
herent transgression, of a metadiastemic space. 

Short of entering the “holy of holies”, the best that the soul can 
do, even eschatologically, is to approach asymptotically this impen- 
etrable space — infinitely approaching but never crossing the diastemic 
boundary. To move, as Albert Viciano concludes, towards the “posi- 
bilidad del aceso gradual al conocimiento de Dios y ofrece las bases 
para una acertada hermenéutica de la Sagrada Escritura”. Of special 
interest is this question of “las bases”, a valid foundation for the 
theological task. 

The most significant Biblical metadiastemic intrusion is, of course, the 
incarnation. The language of the Johannine prologue makes a direct 
link between the incarnation of Christ and the previously discussed 
sacral spaces found in the Jewish scriptures. John 1:14 begins: Kai 
ò Àóyoç GùpE £yéveto Kal EoxNvacev év Hiv. With the verb eoknvooev, 
the gospel writer embeds the incarnation within the Biblical tradi- 
tion of the presence of God on earth constituted by the sacral space 
of the “holy of holies” — a tradition which begins with the wilder- 
ness okt, Consistent with the characteristics of the previous meta- 
diastemic intrusions, although the disciples “behold His glory” (Kai 
edeacdueda thv ðóčav adtod), the prologue ends with the statement 
that, nonetheless, “no person has ever seen God" (Qeov ovddeic Empaxev 
nonote). The disciples beheld the glory of Christ via the “slight and 
membrane-like surface” of His flesh; their vision never penetrated 
the divine interior space. | 

In his comments regarding Psalm 2, Gregory explicitly connects the 
theophanic continuity from the wilderness oxnvñ to the oxnveiv of 
Christ." Gregory frames the entire existence of the incarnated Lord 
from birth to ascension within the shroud of impenetrable mystery. 


3 ViciANOo (note 20) 326. 
40 In Inscriptiones Psalmorum (GNO V 106,12-29). 
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... 810 Tod àvOpónovu à Kateoktivaoev SAoV AvaAaßovra npóg Soutén tò 
&vÜÓpómiwov, Kai thv Cwonoidv Eavrod Sbvanıv tf Üvmtf Kai érumpo 
KOTALIEAL POEL KOL thy MUETÉPOV VEKPWOLV Oi tfj; Tpòg EXVTOV &vakpà- 
deux Eis Coruchv perarorficar xópiw Kai Öbvanıv. Kai totó papev civar 
TO Katà tv GAPKA TOD KUPIOU HLOTNPLIOV, OTL Ó ATPENTOG EV TO TPETTÀ 
yivetoi . .. 


by means of the Man in whom He tabernacled, taking to himself 
humanity in completeness, and that He mingled His life — giving power 
with our mortal and perishable nature, and changed, by the combi- 
nation with Himself, our deadness to living grace and power. And this 
we declare to be the mystery of the Lord according to the flesh, that 
He who is immutable came to be that which is mutable. . . .*! 


Concerning the inauguration of Christ's bodily metadiastemic intrusion, 
Basil, in his Divine Liturgy, praises the Virgin Mary: 


"Eni coi yaiper, Kexapırwuevn, nàoa N xtioic, 'Ayy£Aov tò ovotnpuo Kal 
&vOpanav tò yévoc, ywaouéve vat Kai napddetce Aoyiké, rapdevixòv 
xodynua, & hç Odg żcapkóðn koi rardiov yéyovev, 0 npó aibvov Dodra 
Osóg Hu@v: thv yap onv untpav Opóvov énoinoe, xoi thv onv yactépa 
nhatutépav ODPAVOV Aneıpyacatro. ‘Ent ool yaiper, Kexapırwusvn, naoa 
D Ktio1c, dota 001. 


All creation rejoices in you, you who are full of grace, both in the 
hierarchy of angels and of men. You are a holy temple and a spiri- 
tual paradise, the glory of virgins, from whom God was made flesh 
and became a child, He who is from eternity our God. For He made 
your womb His throne, and formed your body to be broader than 
the heavens. All of creation rejoices in you, you who are full of grace, 


glory to you. 


The Virgin Mary is represented as being a variety of contained sacral 
spaces: a temple, a garden and a throne room. Basil depicts a space 
within a space within a space, the eternal God made flesh within a 
womb within a body; each of these sacral spaces encloses the sacral 
space of the person of Christ. Because of this function, the space of 
the Virgin's womb is both finite and infinite, that is, localized yet 
"broader than the heavens." Her womb contains the incontainable, 
and, therefore, is literally xeyaprtouevn. Like other metadiastemic intru- 
sions, it 1s an impenetrable space. To penetrate the womb, to break 
the dunv, is to destroy one of the metaphorical poles used to con- 
struct this space, Mary's virginity. 


* Contra Eunomium II/II 51 (GNO II 126,5-7). 
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Employing language similar to that of Solomon," Gregory asks of 
the incarnation: 


How could the infinite be included in the atom? But who says the 
Infinitude of the Deity is comprehended in the envelopment of the 
flesh as it if were in a vessel? What is there, then, to prevent our 
thinking (Just as we see the flame fastening on the material, and yet 
not enclosed in it) of a kind of union or approximation of the Divine 
nature with humanity, and yet in this very approximation guarding 
the proper notion of Deity, believing as we do that, though the Godhead 


be in man, it is beyond all circumscription?* 


This is the ineffable tension of the incarnation. The flesh of Christ 
Is not an adequate container of Deity in the sense that it is an 
absolute “vessel”. And yet, it is a circumscribed space with a diastem- 
wally localized existence that, although not circumscribing the infinite, 
is, nonetheless, a space within which the infinite dwells — dwells to 
such a degree that Gregory proclaims with the Nicene fathers that 
the God-man is ópooóotog tò rop, Like Basil’s conception of the 
Virgin’s womb, Christ’s flesh is localized, yet, at the same time, 
necessarily nAatvrepa ovpav@v. Borrowing the title of Ricoeur’s excel- 
lent study on metaphor, Christ is la métaphore vive. 


HI. THE EPISTEMOLOGICAL SIGNIFICANCE OF THE 
METADIASTEMIC INTRUSION 


As discussed above, Gregory understands the whole controversy with 
Eunomius to turn on the question of Christ’s belonging to the uncre- 
ated order. The Son, according to Gregory, must be opoovo10s tà 
matpi, even though a Eunomian position would allow Gregory to 
maintain a certain diastemic purity. Because Gregory argues for the 
full deity of Christ, he has moved beyond simile, beyond a certain 


# Gregory’s usage of the verb £urepieipyonan repeats the same spatial and noetic 
polysemic ambiguity of the Hebrew verb kúl. Interestingly, Gregory uses éurepieipyo- 
par to describe Eunomius’ impossible attempt to use language, specifically a single 
word (rpoonyopia), to contain/comprehend the nature of God: ovtw pikponpendic 
te kal Bpegix®g toig Aunyavors éupataikGovteg olóv twi raddun raði thv 
anepıvöntov TOD Oeod daw tais dAiyaic ovAlaBaîs ts &yevvnotag évarorAziovet 
Kai ovvayopevovor TH rapavoia Kal otovtar tooodtov Kai toroðtov eivaı tò Üciov, 
oc &vOponivo Aoyıcouß Sivacdar Aë urùg rpoonyopiag Eurepieipyeodai, Kai toig 
LEV TOV Grilo povais &xoAovuOeiv oynuartitoviar, adtmv dè Exeivwv diEpaipovteg 
eavtovs od dedoikacw (GNO I 250,28-251,6). 

"7 Oratio catechetica X (GNO III/IV 38,5-39,10). 
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striving to apprehend within the limitations of the Gidornua, to a 
clear transgression of the boundary between uncreated and created. 
He has moved beyond the similitude between divine Evepyeia and 
natural diastemic operations to a linguistic space modeled on a physical 
space within which the essence of God exists. The intrusion into the 
Siaotnna of the uncreated nature of Christ is required to validate 
any theological discourse based upon similitude. Gregory moves 
beyond similitude in order to return to similitude. 

If Christ belongs, as Eunomius states, to the created order, to 
within the öiaotnuo, then no transgression of boundary has taken 
place. The nature of Christ would be understood via His similitude 
with the rest of creation. To transgress the essential boundary between 
God, the Neo-Arian ó ay£vvntoc, and the rest of creation would 
require the obliteration of such a boundary. In combatting just such 
an erasure in Eunomius, an erasure accomplished via Eunomius’ 
understanding of the adequacy of language to name both accurately 
and essentially, Gregory denies the possibility of any calculus of 
similitude. 

In doing so, Gregory rejects Eunomius’ “positivistic” episteme: “He 
[Eunomius] drops them [the words] as the base of operations or the 
foundation-stone of all this work of mischeif to the faith . . .”.® With 
Eunomius, discourse is based upon a guaranteed word. This, of 
course, is what Derrida calls “logocentrism” and against which he 
is so strongly opposed.* But whereas Eunomius moves, that is, trans- 


* Eunomius’ “positivistic” understanding of language is well attested. The fol- 
lowing statements by Eunomius are exemplary of this: obdeig 5’ ovtws &vóntoc Kai 
npög doéperav ToAunpög dote toov eineiv TH natpi tòv viov, abTOD TOD Kopiou 
óiapprjónv eindvtoc, ‘O rathmp è réuyac pe peiCwv pov Eotiv, T: ovCedE&ar Oatépo 
TOV óvou&tov Octepov, àvO£Axovtog EKATEPOD npóc EAVTO Kol und’ ETÉPOU rpooieuévou 
thv npó O&tepov Kkoivoviav, dv TE yàp &yévvntog OÙY vióc, dv TE vióc OÙX AyEvvntog 
(Liber Apologeticus 11:9-14, ed. R.P. VAGGIONE, Eunomius, The extant works, Oxford 
1987). YEVVT] HO. TOLVUV POHÈV TOV vióv KATH TNV Tv Ypapav didacKaAiav, OÙY 
ETEPOV piv tiv ovotav VOODVTES, ÉTEPOV SE TL nap’ AVTHV TO ONUALVOUEVOV, GAA’ 
abt eivai thv DLOOTAOLV TV onpaiver TOUVONE . . (Liber Apologeticus 12:6-9 VAGGIONE). 
In respect to a particular creed, UG ò’ et pev Ewpôuev ENOVOLYKEG eivat toic anag 
TOS Qovàg rapakeGauévoig ANAPOTPENTOV ovvdiaca EIN toic óvóuaci thv dAndfi 
Ói&votav (Liber Apologeticus 6:4-6 VAGGIONE). ei de unte KAT’ EXIVOLAV ENTE KATO 
OTEPTOL, OS o pnÂeiç debe Aöyog, Du EV HÉPEL TO dyévvntov (apepns yap), Tun: 
£v AVTO OG ETEPOV (anAods yàp Kai &cóvOetoc), Wie mp adtov Erepov (eig yàp 
Koi Hóvoç adtOG EOTIV AyEvvntog), ALTO àv Ein odoia œyévvntos (Liber Apologeticus 
8:14-18 VAGGIONE). 

5$ Contra Eunomium I 187 (GNO I 81,19-20). 

# In combatting Eunomius’ positions, Gregory employs a deconstructive strat- 
egy. “The Ungenerate, which they thought just now that they grasped, has eluded 
them, and vanished quite beneath the action of a few barren syllogisms . . . it may 
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lates, from a sure word to words, Gregory moves from silence to 
discourse, from the inadequacy of words to inadequate words, from 
a metadiastemic darkness to a darkened diastemic discourse. 

The Derridean critique of language, in the case of Gregory, seems 
to be subverted.” Knowledge of the existence of Truth does not 
transform the limited status of the nature of language. Since Christ’s 
transgression of the diastemic boundary is reconstituted by language 
via certain theological metaphors, language, itself, is validated as one 
means to approach asymptotically the unknowable nature of God. 
The inherent desire of language,“ especially in theological discourse, 
is subsumed within Christian hope. As à result, the negative pole of 
theological discourse is neither incertitude nor disappointment, but 
shame. 

The impossibility of “similitude” forming the foundation for the 
construction of a theological discourse is reflected in the struggle 
between, on the one hand, the homoousians, and, on the other hand, 
the respective camps of the homotousians and the homotans. The theo- 
logical symbol of the homoousians is grounded in metaphorical think- 
ing, the formulae of the homosousians and the homoians is grounded in 
simile. The usage of the term opoovotos is especially interesting to 
this discussion because it is not part of the received revelation, but 
the product of énzivota. Its pagan and heretical ancestry eliminates 
any defense of the term as a specifically Christian word — either in 
the Scriptures or the fathers. As an epinoetic product, it must be 
defended in respect to its usefulness. 


indeed flourish for a little while through the illusion which it creates, but it will 
soon collapse, its own method of proofs will dissolve it” (GNO I 204,10-17). See 
also Gregory's critique of Eunomius’ constructing his argument on an arbitrary 
privileging of the term &yévvntog (GNO I 212,9 ff). 

* Such a statement, as is, can only be understood as provocative and suggests, 
which I hope to provide elsewhere, the necessity of a thorough study on how 
Gregory's thinking challenges and is informed by the complex and insightful read- 
ings of Jacques Derrida. 

*5 See MossHAMMER (note 1) for a discussion of language as desire as well as 
J. DERRIDA, De la Grammatologie, Paris 1967, and m., Plato's Pharmacy: La 
Dissémination, Paris 1972. 

9 In Rom 5:5, Paul uses the verb katatoydvo to describe the result of misplaced 
EANIC. 

°° Heidegger's thoughts on symballan and allo agoreua in respect to the “thingy- 
ness” of art (cf. “Der Ursprung des Kunstwerkes”) are relevant to the early church's 
understanding of creed as oopoAov. There is a linguistic “thingy-ness” to the creeds 
that “speaks of the other” and reveals truth as “concealed unconcealedness” — truth 
not residing in the “thing” but in the space created by the “thing”. 
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In Basis letter to “Maximus the Philosopher”, he confesses, 


But if I may speak my own opinion, I accept the phrase “like in sub- 
stance" (tò Opotov Kat’ odoiav) provided the qualifications “invariably” 
(zÓ anapaAAaktoc), is added to it, on the ground that it comes to the 
same thing as “identity of substance" (t@ 6uoovoi@), according, be it 
understood, to the sound conception of that term... Accordingly, ıf 
anyone will accept my interpretation of it, I have no objection to make. 
But if anyone eliminates the invariability of the likeness, as those in 
Constantinople have done, I become suspicious of the expression on 
the ground that it diminishes the glory of the Only-Begotten. For, as 
you know, we are often accustomed to conceive of “likeness” (tò opotov) 
on the basis of similarities that are sometimes faint and sometimes fall 
far short of the archetypes. I have, therefore, myself, adopted “ident- 
ity of substance" (tò ouoovotov), because I think that this term is less 
open to perversion.”' 


This letter is written relatively soon after Basis experience at the 
Council of Constantinople, 360, which he attended in support of 
Eustathius and the party of homorousians.”* It was at this council that 
the terms ovoia and drootaoi were banned from theological dis- 
course and the very ambiguous komoran formula, tò ópotov t natpi 
Kata tats àytoig YPagaîc, was adopted. Although, given the proper 
qualifications, Basil regards tò 0uotov Kat’ odoiav TO AnapaAAaKTaG 
as semantically equivalent to tò ouoovorov, he prefers the latter.” 
Basil regards the former as conceptually orthodox, but prefers the 
second for its decreased susceptibility to perversion. 

I would argue that the susceptibility of the komoran diction to per- 
version is a function of the weaker basis of similitude having to be 
fortified, not by apophatic qualification, but by positive qualifications 
(tò arapardaxtos here and àkpiB@c elsewhere). This is in contrast 
to the metaphorical to ópooóotov position which is qualified by 
apophatic qualifications. The positive qualifiers force the interpreter 
to enter further into the simile. The apophatic qualifications do not 


? Basil, Letter IX: Loeb Classical Library, Saint Basil, Letters, vol. I, tr. RJ. 
DEFERRARI, London-Cambridge/MA 1972, 97-99. 

> See T.A. Kopeček, A History of Neo-Arianism, vol. II, Cambridge/MA 1979, 
361-364, for a discussion regarding Basil’s involvement with the homoiousian adher- 
ents and his movement toward a Aomoousian position. 

> Basil’s commitment to a homoousian position develops through correspondence 
with Apolinarius and his rereading of Athanasius! De synodis to the point of his will- 
ingness to oppose Valens over the necessity of using the term to OuooÓoutov. See 
Contra Eunomium I 136 (GNO I 68,7-11). 
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enter the metaphorical space, but further delimit its boundaries. They 
function to prevent diastemic misinterpretations of similitude. 


CONCLUSION 


In closing, I would summarize as follows: the ability of language to 
reconstitute metaphorically the metadiastemic space of the uncreated 
reality of God validates the use of language within a diastemic epi- 
steme to approach asymptotically the nature of God. Such a space, 
created by paradoxical metaphorical poles is, to borrow yet another 
architectural metaphor, buttressed by apophatic qualifications. As is 
true in respect to the “adiastemic” nature of God, it is impossible to 
enter this space; it 1s mysterious, incomprehensible and opaque. 
Within this metaphoric space, there is an infinite deferral of linguistic 
meaning. In the doing of diastemic theology, though, language’s ability 
to reconstitute this type of space provides “las bases””* for theolo- 
gemes of similitude to function as a tool, not for Verstellung, but for 
the desiring, hoping subject to approach such a space of worship. 


% Cf. note 39. 


METAPHYSIK ALS LEBENSFORM BEI GREGOR 
VON NYSSA 


Theo Kobusch 


L. Kritik der theoretischen Vernunft — II. Metaphysik der christlichen Philosophie — 
III. Praktische Metaphysik 


I. KRITIK DER THEORETISCHEN VERNUNFT 


In der 6. Oratio der Schrift De beatitudinibus stellt Gregor von Nyssa 
zwei Formen der Gotteserkenntnis einander gegenüber, die sich aus- 
zuschließen scheinen: Die eine ist die Erkenntnis einer alles über- 
steigenden göttlichen Natur, die dem Menschen im Erdendasein nicht 
möglich ist, die andere die Vereinigung mit Gott durch ein reines 
Leben.! Da die Erkenntnis eines Wesens oder einer Natur eine rein 
theoretische Erkenntnis darstellt, können wir ım ersten Falle von 
einer theoretischen Gotteserkenntnis sprechen. Dementsprechend ist, 
da dıe Katharsis schon immer als ein Element praktischer Philosophie 
begriffen wurde, die Vereinigung mit Gott eine Form der prakti- 
schen Gotteserkenntnis. Im Sinne des theoretischen Erkennens ist, 
wıe Gregor gerade auch in der 6. Oratio ausführt, Gott unerkenn- 
bar. Das bedeutet nicht, daß die theoretische Vernunft von Gott 
nichts erkennen könnte. Vielmehr besagt Gregors These von der 
Unerkennbarkeit Gottes, die er in allen wichtigen Werken entfaltet, 
daß das göttliche Wesen, wie es an sich ist, sich allen Zugriffen der 
theoretischen Vernunft und damit dem “begreifenden Denken” des 
Menschen schlechterdings entzieht.” Was Gregor damit implizit ablehnt, 


' Gregorius Nyssenus, De beatitudinibus 6, ed. J.F. CALLAHAN: GNO VII/II, Leiden- 
New York-Köln 1992, 145,21:... dınAfig odong tfjg Stavoias tfj tod idetv tov Deov 
ETAYYEALQL, LOG HEV TOD Yv@vaı tijv TOD navtos DREPKEINEVNV @Oouv, ETEPOG dè TOD 
avaKkpabiivat npóg adtov dià ts Kate thv Conv KaBapdtntoc, tò HEV npótepov Oe 
KATAVONGERG glÓoç Aunxavov eivar... 1d dè Sedtepov dmoxveitar th avOpenivn 
QUO£L... 

^ Vgl. z.B. De hominis opificio 11 (PG 44, 156 A): Odkodv nerh £v t&v nepi thv 
Beiav pooiv Bempovpévav éoti tò &kotóAnxtov tfi odotag... In Canticum Canticorum 1, 
ed. H. Lancerseck (= GNO VI), Leiden 1960, 37,13:...0 ti note Kat’ odoiav 
EOTIV, DTEP NOV stiv OVOUG te Kal vonua... Ebd. 3 (86,13): ...ñ Beia pou naong 
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ist die aristotelische Vorstellung einer methodisch vorgehenden, alles 
erfassenden theoretischen Vernunft, die auch das “Suprarationale” 
im Sinne eines der sprachbegabten Vernunft Jenseitigen wie einen 
vorgegebenen Gegenstand zu ergründen und in seinem Wesen zu 
bestimmen sucht. Gregor verwendet in der 6. Oratio den stoischen 
Begriff der Epinoia oder auch den aus der aristotelischen Logik 
genommenen Begriff der Ephodos, um die menschliche Vernunft als 
diskursive, sprachlich bedingte, irgendwo, z.B. in einer Wesensbestim- 
mung, zum Stillstand kommende geistige Bewegung zu charakteri- 
sieren, die nicht geeignet ist, mit ihren otToxaotıkalg brovolotç die 
göttliche Natur zu erfassen.” Gregors Kritik an dieser aristotelisch- 
stoischen Vernunftkonzeption mit ihren theologischen Ansprüchen 
gehört in den Zusammenhang einer umfassenden Auseinandersetzung 
mit der aristotelischen Metaphysik, deren Gegenstand das verbor- 
gene Wesen der Dinge und das Wesen der höchsten unsinnlichen 
Substanz ist. Gregor hat nämlich den Sinn und die Möglichkeit einer 
sicheren, rein theoretischen Wesensbestimmung als solche — nicht 
nur die der göttlichen Natur — bezweifelt und in Frage gestellt. Die 
Patriarchen und Propheten haben sich in diesem Sinne überhaupt 
nicht um eine Wesensbestimmung der von ihnen thematisch behan- 
delten Gegenstände (wie Himmel, Erde, Meer, Zeit, Ewigkeit) geküm- 
mert und in diesem Sinne alle metaphysischen Bestimmungen bewußt 
vernachlässigt.* Das erklärte Ziel der aristotelischen Metaphysik, das 
zugrundeliegende Wesen einer erscheinenden Sache theoretisch zu 
erkennen, nachdem sie durch die abstrahierende Vernunft in ihre 
Bestandteile aufgelöst und ihrer Qualitäten “beraubt” wurde, muß 
nach Gregor hinterfragt werden. Mit Bezug auf das Wesen eines 
sinnfalligen Körpers zum Beispiel muß man deswegen fragen, was 


bnépkeirtat kataAnatixfig davotac. Contra Eunomium II 67, ed. W. JAEGER (= GNO J), 
Leiden 21960, 245,19: ook Eotıv Ev àvOponivn pooer Öbvanız cic dkpiBf xatavonow 
ovotag Beod ... 

> Beat. 6 (GNO VII/II 140,15-141,1). Vgl. Cant. 6 (GNO VI 183,7): ... Kai 
racav kataAnmuknv Épodov Katakınodoa ... Offenkundig werden von Gregor die 
stoische KataAnrtikh pavtacia und die (eher) aristotelische KataAnntix Épodoc 
synonym gebraucht: vgl. Cant. 12 (GNO VI 357,3-18), ebenso die kataAnatuh 
erivorwo: In Inscriptiones Psalmorum II 5, ed. J. McDonoucH (= GNO V), Leiden 1962, 
83,1; 156,3. Vgl. auch In sanctum Pascha, ed. E. GEBHARDT (= GNO IX), Leiden 
1967, 255,24: ox got émivotioic GvÜpomucotiç Heod noAvnpaypoveiv Evepyelag... Zur 
Geschichte und Problematik der Epinoia im Denken der Antike vgl. Th. KoBuscH, 
Sein und Sprache. Historische Grundlegung einer Ontologie der Sprache, Leiden 
1987. 

* CE II 103 (GNO I 256,24 ff). 
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denn als seine Wesensbestimmung noch übrigbleiben soll, wenn die 
Farbe, Gestalt, Widerständigkeit, Schwere, Größe, Ortsbestimmung, 
Bewegung usw. abstrahiert sind. Die metaphysische Erkenntnis der 
Dinge ist aber nicht nur nicht möglich, sie ist insbesondere auch 
unnütz und überflüssig. In Wirklichkeit erkennt der Mensch die Dinge 
in seiner Lebenswelt, z.B. die Elemente, insofern sie ihm in seinem 
Leben in irgendeiner Weise nützlich oder lebensdienlich sind. “Ihre 
Wesensbestimmung aber haben wir weder gelernt, noch haben wir 
einen Schaden davon, daß wir sie nicht kennen”. Es war die theo- 
retische Neugier (noAvnpayuooovn) der im aristotelischen Sinne ver- 
standenen metaphysischen Vernunft, die alles ihrem Forschen nach 
einem verborgenen Wesen der Dinge unterwarf. Aber eine solche 
metaphysische Erkenntnis hat keinen Nutzen für das Leben. Eben 
deshalb spielt sie nach Gregor in der Hl. Schrift, der Grundlage der 
christlichen Lebensphilosophie, keine Rolle.” Da aber der neugieri- 
gen theoretischen Vernunft nicht nur das Wesen der endlichen Dinge, 
sondern auch ıhr eigenes Wesen, d.h. das Wesen der Seele, ver- 
schlossen bleibt — wie sollte sie dann das Wesen dessen, was über 
ihr ist, theoretisch erkennen können! Gregor spricht in diesem Sinne 
öfter von dem anoAvrpayuovntov, das der neugierigen Vernunft der 
aristotelischen Philosophie schlechterdings entzogen ist.’ An dieser 


? Zur Kritik an der aristotelischen Konzeption der Wesenserkenntnis vgl. bes. CE 
II 115-118 (GNO I 259-260), Zitat: 260,12 f. Zu dem, was der neugierigen Vernunft 
verschlossen ist, vgl. auch Gregorius Nyssenus, De vita Moysis II, ed. H. MusuriLLo 
(= GNO VIII), Leiden 1964, 66,20: ... 600 dè kékpuntai TOV vonuatov, otov TO 
Cntelv tic h ovata tod Oeod, ti npó tç Kricewg Tv, ti tò Ew THV qowopévov, tig 
N AVGYKN TOV yevouévov, Kai 000 TOLADTA UNO THV HEPLÉPYOV AVEPEDVATAL... 

6 CE H 117 (GNO I 260,6): ó è’ gavtòv dyvo@v nôs Av tt t&v DNEP gavtòv 
éniyvoin; In Ecclesiasten 7, ed. P. ALEXANDER (= GNO V), Leiden 1962, 416,1: oùr® 
yàp Zo... Gurt N Kticig, OVSE KatédaBev Tic wuxñç D ovocia, tic oopatog h 
gboic, nóðev tà övra... Vgl. auch Cant. 11 (GNO VI 337,16): .. oam dì KateiAngev 
n Cytntixh tod &vOÓpónov Sidvota, ti Kat’ odciav ò odpavég Gott Do oc À 
GAAO ti TOV qoivopuévQv...Ott Et Tadra KaTaAaPEiv ou ympei, TG thv vonep- 
KELUÉVNV tovtov kataAÀmnwvetoi oci; Inser. Ps. II 14 (GNO V 155,25): avto pev 
yap tO Deiov ó ti mote tÑ pÜoer Eotiv, Gvépixtov péver TH GvOporivn pÜoer Kai 
G&Ànntov ... Auch De mortuis, ed. G. Hem (= GNO IX), Leiden 1967, 44-45 ent- 
hált eine Kritik an der vom Leben abgeschnittenen nutzlosen rein theoretischen 
Erkenntnis. 

? Vgl. V. Mos. II (GNO VII/I 97,18): .. . dnoAunpayuövntov eivaı xph Tv drèp 
kataAnyıv óvtov tùy Katavoncıv... Oratio catechetica, ed. E. MUHLENBERG 
(= GNO III/IV), Leiden-New York-Köln 1996, 40,4. De anima et resurrectione (PG 
46, 124 B):...anxoAvunpaypovytov tov Adyov tov nepi TOD, NÓG EKACTOV EOTIV... 
CE II 105 (GNO I 257,21 Ur... adınv dì thv ototav ws ote dLavola twi xepntv 
odte Ady ppaotiv &xoAunpayuóvntov ciace, ou? cuoco... 


470 THEO KOBUSCH 


Stelle wird ein Grundzug der christlichen Philosophie sichtbar, der 
bis ins hohe Mittelalter in einer langen Tradition erhalten blieb: Die 
Philosophie des Christentums ist eine Philosophie des Lebens. Schon 
Origenes hatte in diesem Sinne den Platonikern entgegengehalten, 
sie beschränkten die Wahrheitsfrage auf den Bereich des dialekti- 
schen Wissens, ohne sie auch im Hinblick auf das ganze Leben zu 
stellen. Die Platoniker haben so der Wahrheit den Ort eines lebens- 
fernen theoretischen Wissens zugewiesen und die Wahrheit vom 
Leben getrennt. Das Spezifikum der christlichen Philosophie besteht 
nach Origenes deswegen darin, nach der Wahrheit des Lebens zu 
fragen. Die Wahrheit betrifft nach dieser christlichen Vorstellung 
nicht mehr nur die Äußerungen einer theoretischen, abstrakten Ver- 
nunft, sondern das Ganze des Lebens.” Im Sinne dieser von Origenes 
vorgezeichneten Lebensphilosophie hat Gregor die schlechthinnige 
Gültigkeit der theoretischen Erkenntnis ım Interesse des Lebens in 
Frage gestellt. Denn die aus der theoretischen Neugier erwachsenen 
abstrakten Fragen nach dem Wesen des Feuers und dgl. sind ganz 
überflüssig und unnütz. Daher muß diese Neugier und der auf ihr 
beruhende Forschergeist sich auf das “für das Leben Nützliche” 
beschränken.” Um aber das herauszufinden, bedarf es der Selbsterkennt- 
nis. Deswegen muß alles Wissen — das ist geradezu ein Charakteristikum 
der Vorstellung von der Philosophie als einer Lebensform — an das 
Wissen um sich selbst, d.h. an die Selbsterkenntnis zurückgebunden 
werden. Durch die neugierige Vernunft aber, die alle äußeren Dinge 
zu erforschen sucht, ist die Seele nicht in der Lage, sich selbst zu 
erforschen.” 

Indem Gregor so die maßlosen Ansprüche der neugierigen, metho- 
disch vorgehenden, auf Wesenserkenntnis zielenden theoretischen 
Vernunft zurückweist, will er jedoch nicht die Möglichkeit jeglichen 
zielgerichteten theoretischen Forschens in Frage stellen. Denn wie es 
in der 6. Oratio von De beatitudinibus ausdrücklich heißt, gibt es “viele 
Weisen” der Gotteserkenntnis. Eine davon ist, mit Blick auf die 


° Vgl. Th. KosuscH, Das Christentum als die wahre Religion. Zum Verhältnis 
zwischen Platonismus und Christentum bei Origenes: Ongeniana Quarta (Referate des 
4. Internationalen Origenes-Kongresses), hrsg. v. L. Lies, Innsbruck-Wien 1987, 
442-446. 

? CE II 118 (GNO I 260). 

10 De mortuis (GNO IX 41,2-5):... tov adtov tpónov kai D vurn navra tà GAAG 
ÔLEPEUVOHÉVN kai tà EFM &avtfjg rodvaipayuovodoa xoi daviyvevovoa ÉQUINV ideiv 
AÖLVATWG EXEL. 
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Schöpfung, Gott nicht in seinem Wesen, sondern als schöpferische 
Weisheit und so allgemein den seiner Natur nach Unsichtbaren und 
Unerkennbaren zu erkennen allein insofern er in seinen Wirkungen 
(evepyeioı) sichtbar oder erkennbar geworden ist." Die Erkenntnis 
solcher Wirkungen ist nach Gregor die Funktion, aber auch die 
Grenze der theoretischen Neugier. 


II. METAPHYSIK DER CHRISTLICHEN PHILOSOPHIE 


Nachdem Gregor in der 6. Oratio De beatitudinibus die Unmöglichkeit 
der theoretischen Erkenntnis des Wesens Gottes erwiesen und ihre 
Bedeutung auf ein “analoges” (p. 142,1) Erfassen der göttlichen 
Wirkungen beschränkt hat, stellt er diesem theoretischen Erkennen 
die Konzeption einer praktischen Gotteserkenntnis gegenüber. Sie 
beruht auf einer anderen Art der Metaphysik. Der Dingmetaphysik 
eher aristotelischer Prägung, in der das göttliche Wesen als theore- 
tischer Gegenstand behandelt wird, tritt eine Metaphysik des Subjekts 
gegenüber, die in vielen Details an Plotins neue Konzeption der 
Metaphysik anknüpfen kann. Plotins Neubegründung der Metaphysik 
besteht gerade in einer Hinwendung zum Subjekt, dessen Geist- und 
Einswerdung nicht mehr nur von außen betrachtet, sondern vom 
Metaphysiker im Sinne geistiger Übungen selbst vollzogen wird. Das 
Transzendente erschließt sich so nicht mehr dem die Welt der Natur 
Transzendierenden, sondern durch die Selbsttranszendierung des 
Subjekts.!? 

In diesem Sinne ist auch nach Gregor der eigentliche Gegenstand 
der Metaphysik des Subjekts der “innere Mensch?.? Im Unterschied 
zum “homo phainomenon” (Kant), den wir nur “haben”, macht der 
innere Mensch das aus, was wir als Menschen eigentlich sind.'* Gre- 
gors Lehre kann nicht nur als Metaphysik bezeichnet werden, sie 


! Beat. 6 (GNO VII/II 141,1-27). Zum Unterschied zwischen den £vepyeioı und 
dem Wesen Gottes vgl. auch De professione Christiana, ed. W. JAEGER (= GNO VIII/D), 
Leiden 1963, 138,14 ff; CE I 206 (GNO I 86,22 ff); I 426 (GNO I 150,25 ff). 

2 Vgl. dazu Th. KoBuscH, Metaphysik als Einswerdung. Zu Plotins Begründung 
einer neuen Metaphysik: L. HoNNEFELDER/W. ScHüss ER (Hrsgg.), Transzendenz. 
Zu einem Grundwort der klassischen Metaphysik, Paderborn 1992, 93-114. 

3 Vgl. z.B. Beat. 6 (GNO VIVII 143,16). 

# Vgl. Gregorius Nyssenus, De creatione hominis (Sermo primus), ed. H. HORNER 
(= GNO Supplementum), Leiden 1972, 13,4:...£va tov qouvópevov Kal Eva TOV 
KEKPUHHÉVOV tà garvonévo ..., Tov gow GvÜponov. ~ow toivuv ExXonev &vOponov 
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muß nach dem Selbstverständnis des Autors so genannt werden. Frei- 
lich ist es keine Metaphysik im Sinne reiner Theorie, wie sie bei den 
Aristoteleskommentatoren entwickelt wurde. Auch nicht im Sinne 
Plotins oder der neuplatonischen Autoren, die die Einswerdung mit 
dem Einen als Ziel der Kommentierung des Parmenides, des meta- 
physischsten unter den Dialogen Platons, ansahen. Denn von der 
Metaphysik als reiner Theorie und der Metaphysik als Vereinigung 
mit dem Einen ist — innerhalb der spätantiken Philosophie — eine dritte 
Form der Metaphysik zu unterscheiden. Sie ist am deutlichsten greif- 
bar in der Kommentierung des Hohenliedes. Origenes hat diese neue 
Tradition begründet. Im Prolog seines Hoheliedkommentars entwirft 
er eine Wissenschaftslehre der “wahren Philosophie”, d.h. der christ- 
lichen Philosophie, die von fundamentaler Bedeutung ist und bis ins 
hohe Mittelalter immer wieder rezipiert und bisweilen modifiziert 
wurde. Danach ist die stoische Einteilung der Philosophie in Ethik, 


Kai ÓwtAoi Tıveg éopev. Kai ye GANVEs tò Aeybuevov Or ÉVOOV ÉOUÉV: EYO yàp KATH 
tov Zoo üvÜponov: tà Gm ook yò GAAG gud. od yàp N xeip eyo, GAAG yÒ tO 
Xoyikòv tfo woytic... Hote TO HEV oua Spyavov tod &vOpanov, wuxñç Spyavov, 
&vOpwroc SE kopias Kat’ ADTHV tiv yvynv. 

5 Vgl. im einzelnen Basilius, Homilia in principium Proverbiorum (PG 31, 388 A-B): 
"H uev yàp Ilapoınia naidevoic éotiv nv, xoi nav £navópOooig ... tò Sì "Aog 
TOV COWATOV. .. TEPIÉXEL... OvpQoviav VOLONS kai vuugiov: TOUTÉOTIV YU 
oikeiociv TpOG TOV Bedv Aóyov; Theodoret, Explanatio in Canticum Canticorum (PG 
81, 48 A): Kai ai pév apoio thv nOixiv géie toig BovAouévous rpoopépov- 
civ: ó dè 'ExkAnoiaotüc, TOV OpMpevav Epunveder thv ÜOLV, ... 10 dì Acua TOV 
GOLATOV, TV HLOTIKNV OVVAQELAV TG vougng KO) TOD vuupiou didackey Hieronymus, 
In Ecclesiasten I 1, ed. M. ADRIAEN (= CChr.SL 72), Turnhout 1959, 250,16-251,4; 
Epistula 30,1, ed. I. Hizserc (= CSEL 54), Wien-Leipzig 1910, 243; Johannes 
Cassianus, Conlationes III 6, ed. M. PETSCHENIG (= CSEL 13), Wien 1886 = 1966, 
74; Gregorius Magnus, In Canticum Canticorum 9, 194 ff., ed. P. VERBRAKEN (= CChr.SL 
144), Turnhout 1963, 12; Isidorus Hispalensis, Etymologiae II 24,8 (ed. W.M. Linpsay, 
Oxford 1911 = 1962); id. In libros veteris ac novi Testamenti prooemia (PL 83, 164 A-B); 
Heiricus Autisiodorensis, Homiliae per circulum anni I 17, ed. R. QuApRI (= CChr.CM 
116), Turnhout 1992, 146; Alcuin, Commentaria. super Ecclesiasten (PL 100, 669 A); 
Rhabanus Maurus, De Universo V 3 (PL 111, 112 D-113 A); XV 1 (416 B-C); 
Walafridus Strabus, Glossae in Canticum Canticorum (PL 113, 1127 A-B); Remigius 
Autissiodorensis, Enarrationes m Psalmos (PL 131, 144 B-C; 148 C); Robert von 
Tumbalena, Commentarium in Canticum Canticorum (PL 150, 1364 A-B); Anselm von 
Laon, Enarrationes in Canticum Canticorum (PL 162, 1189 A); Hugo von St. Viktor, In 
Salomonis Ecclesiasten Homiliae 1 (PL 175, 116 A—B); Didaskalicon 4,8, ed. C.H. BUTTIMER, 
Washington/DC 1939, 81; Richard von St. Viktor, Explicatio in. Canticum Canticorum 
Prologus (PL 196, 409 B-C); Wilhelm von St. Thierry, Excerpta de Libris beati Ambrosi 
super Canticum Cantico-rum 6, ed. A. Van Burink (= CChr.CM 87), Turnhout 1997, 
210; Excerbtum 34 (ib. 240 £); Excerptum 78 (ib. 306 £). Zur Geschichte der Hoheliedaus- 
legung vgl. R. HERDE, Das Hohelied in der lateinischen. Literatur des Mittelalters 
bis zum 12. Jahrhundert: StMed 8 (1967) 957-1073. Ferner H. RIEDLINGER, Die 
Makellosigkeit der Kirche in den lateinischen Hoheliedkommentaren des Mittelalters, 


Münster 1958. 
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Physik und Logik bzw. Theologik auch im Bereich der christlichen 
Philosophie erkennbar und im Alten Testament, besonders in den 
Büchern Salomonis, schon vorgepràgt. Dementsprechend ist das Buch 
der Sprüche (Proverbia) als die Ethik, das Buch des Predigers (Ecclesiastes) 
als die Physik und schließlich das Hohelied (Canticum Canticorum) als 
die Epoptie — das ıst der aus dem Mittelplatonismus stammende Name 
für die Einweihung in die höchsten Mysterien-, d.h. als die Metaphysik 
der christlichen Philosophie aufzufassen. Salomon hat als erster in 
diesem Sinne die Menschen die “göttliche Philosophie” gelehrt, indem 
er — getreu der mittel- und neuplatonischen Stufung des Wissens — 
an den Anfang das Buch Proverbia stellte, damit der Leser zunächst 
im Sittlichen Fortschritte mache, bevor er die Disziplin der Natur- 
philosophie im Buch Ecclesiastes betreibt, durch die er die Gründe 
und Naturen der sinnfälligen Dinge, aber auch die Hinfälligkeit und 
Fragilität derselben, die Eitelkeit der Welt, erkenne und in diesem 
Sinne zur Weltverachtung geführt werde. Durch diese Art der Katharsis 
und der Unterscheidung der Dinge wird die Seele am besten dar- 
auf vorbereitet, zu “den mystischen Gegenständen und zu der Betrach- 
tung der Gottheit in reiner und geistiger Liebe” aufzusteigen, was 
den Inhalt des Liedes der Lieder ausmacht.'? Diese Unterscheidung 
zwischen den drei Liedern Salomonis als der Ethik, Physik und 
Metaphysik oder Theologie des Christentums ist nach Origenes weit- 
hin rezipiert worden. So schreibt Evagrius Ponticus im ersten Kapitel 
seiner Praktik: “Das Christentum ist die Lehre unseres Retters, Christus, 
die aus dem praktischen, physischen und theologischen Teil besteht". 
Didymus der Blinde hat diese Aufteilung von Origenes fast wörtlich 
übernommen. Voraussetzung für eine solche Aufteilung der christli- 
chen Philosophie ist, daß es noch keinen Unterschied gibt zwischen 
Philosophie und Theologie. Theologie ist im arıstotelischen Sinne die 
höchste Stufe der wahren Philosophie. In diesem Sinne ist für die 
Tradierung des origenischen Verständnisses der christlichen Philosophie 
neben der Rufinschen Übersetzung ins Lateinische insbesondere auch 
Ambrosius von eminenter Wichtigkeit. Denn Ambrosius, der keinen 


16 Vgl. Origéne, Commentaire sur le Cantique des Cantiques, tome I, éd. 
L. Brésarp/H. CrouzeL/M. Borret (= SC 375), Paris 1991, c. 3,1-23, pp. 128-142; 
ebd. p. 138: mystica; auch für Gregor von Nyssa ist das Hohelied eine Mystagogie, 
vgl. u. Anm. 35 

V Evagre le Pontique, Traité pratique ou le moine, tome II, éd. critique des tex- 
tes par À. GUILLAUMONT et C. GUILLAUMONT (= SC 171), Paris 1971, c. 1. 
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eigenen Hoheliedkommentar geschrieben hat,! hat doch die Wissen- 
schaftslehre des Origenes aus dem Prooemium übernommen und ins- 
besondere auch seiner Schrift De Isaac et anima, die praktisch einen 
Kommentar zum Hohelied darstellt, zugrundegelegt. Hier erscheint 
neben der moralischen Lehre der Proverbia und der Naturlehre des 
Ecclesiastes das Hohelied als die “mystische Lehre” bzw. als die Lehre 
vom “Mystischen”, nach der die Seele das Irdische transzendiert und 
in Liebe sich dem himmlischen Bräutigam hingibt.'” Ambrosius hat 
auch schon darauf hingewiesen, daß jedes Buch der Hl. Schrift auf 
diese Weise nach der Wissenschaftslehre des Origenes eingeteilt wer- 
den kann. So ist z.B. auch das Buch Genesis eine Form der christ- 
lichen Naturphilosophie, das Buch Deuteronomium dagegen eher der 
Moralphilosophie zugehörig.” Für das wissenschaftstheoretische Ver- 
ständnis der Hl. Schrift, d.h. der christlichen Philosophie, ist es in 
diesem Zusammenhang von Bedeutung, daß — offenbar erst in spä- 
terer Zeit — auch die Evangelien zur Metaphysik der christlichen 
Philosophie gerechnet werden. So heißt es in der bedeutenden Schrift 
De dialectica des Alkuin, und Rhabanus Maurus hat dies in seinem 
Hauptwerk De unwerso wörtlich aufgenommen: “Aufgeteilt wird also 
die Philosophie in drei Teile, d.h. in Physik, Ethik und Logik.... 
Aus diesen drei Gattungen bestehen auch die göttlichen Eloquia der 
Philosophie. Denn sie pflegen entweder über die Natur Erörterungen 
zu geben, wie im Buch Genesis und im Ecclesiastes, oder über die 
Sitten, wie in den Proverbien und verstreut In allen Büchern, oder 
über die Logik, für die die Unsrigen die Theologie beanspruchen, 
wie im Hohelied und im heiligen Evangelium. Theologisch ist auch 
die Disziplin, die inspectiva als Metaphysik genannt wird, durch die 
wir die sichtbaren Dinge transzendieren und über die göttlichen und 
himmlischen Dinge . . . Betrachtungen anstellen”.”' Von dieser Tradition 


8 Im Mittelalter hat jedoch Wilhelm von Saint-Thierry eine Sammlung aller 
Bezugstellen auf das Hohelied bei Ambrosius gegeben: Wilhelm von St. Thierry, 
Excerpta de libris beati Ambrosi super Canticum Canticorum, ed. A. VAN BuRINK (= CChr.CM 
87), Turnhout 1997. 

" Ambrosius, De Isaac vel anima 4,22-30, ed. C. ScHENKL (= CSEL 32), Wien 
1897, 656-661. Vgl. auch Expositio Evangelii secundum Lucam prologus 2-3, ed. 
M. ADRIAEN (= CChr.SL 14) Turnhout 1957, 1 f. 

? Vgl. Ambrosius, Explanatio in Psalmum XXXVI, 1, ed. M. PerscHENIG (= CSEL 
64), Wien-Leipzig 1919 = New York-London 1962, 70. 

*! Vgl. Alcuin, De dialectica (PL 101, 952 B-C). Vgl. auch Rhabanus Maurus, De 
Unwerso (PL 111, 416 B-C). Vgl. auch Remigius Autissiodorensis, Enarrationes in Psalmos 
(PL 131, 148 B): Sicut in mundanis libris, ita et in divinis quaerere potest unusquisque. ad 


METAPHYSIK ALS LEBENSFORM 475 


her, die nicht nur das Hohelied, sondern auch das Evangelium als 
Metaphysik der christlichen Philosophie versteht, verliert ein Satz wie 
der des Meister Eckhart: "evangelium contemplatur ens in quantum ens” 22 
den schon viele Mediaevisten, die diese patristische Tradition nicht 
kennen, als etwas schlechthin Neues gefeiert haben, alles Geheimnis- 
volle. Noch Meister Eckhart steht mit seinen wissenschaftstheoreti- 
schen Äußerungen offenkundig in dieser patristischen Tradition. 
Die Metaphysik der christlichen Philosophie, soweit sie in den 
Kommentaren zum Hohenliede dargelegt ist, hat ganz ohne Zweifel 
sehr viele einzelne Motive und Begriffe aus den beiden anderen 
Metaphysiktraditionen, besonders aber aus der neuplatonischen Meta- 
physik, rezipiert. Gerade auch die formale Bestimmung der Metaphysik 
als inspectva bei Origenes, nach der sie ein Transzendieren der Welt 
des Sichtbaren und die Kontemplation des Göttlichen ist, kann ohne 
die platonische Vorstellungswelt nicht verstanden werden. 
Gleichwohl repräsentiert die Kommentierung des Hohenliedes einen 
Typ der Metaphysik, der von ganz eigener Art ist. Sie ist begrün- 
det in dem besonderen Charakter der Selbsterkenntnis, die — bedingt 
durch den Vers 1,8 des Hohenliedes — in allen Kommentaren eine 
wichtige Rolle spielt. E. Gilson hatte den Wesensunterschied zwi- 
schen dem griechischen und dem von ihm so genannten “christli- 
chen Sokratismus” folgendermaßen festgelegt: “Die Griechen sagen: 
Erkenne dich selbst und lerne so, daß du kein Gott bist, sondern 
ein Sterblicher. Der Christ sagt: Erkenne dich selbst und lerne so, 
daß du ein Sterblicher, aber das Bild eines Gottes bist".? Doch man 
kann zweifeln, ob der Unterschied überhaupt im Inhalt der Selbst- 
erkenntnis liegt. Vielmehr scheint ein eher formaler Unterschied zu 
bestehen. Origenes unterscheidet nämlich zwischen einer Selbster- 
kenntnis der Seele, bei der sie in ihrer Substanz, d.h. ihrem Sein 
nach, und einer anderen, durch die sie in ihren Dispositionen (affectus), 
d.h. ihrem Handeln nach, von sich selbst erkannt wird. Die erste 
Art der Selbsterkenntnis entspricht jener langen griechischen Tradition, 
die die Selbsterkenntnis als eine besondere Art des theoretischen 


quam partem philosophiae spectet. Sed sicut in illis, ita et in istis quidam ad physicam, 
Ecclesiastes . . . et Genesis; quidam ad ethicam, ut Proverbia. et Evangelia ex parte, quidam ad 
theoricam, ut Cantica canticorum et Evangelia ex parte, quae nos ad contemplationem divinorum 
mittunt. 

2 Vgl. Meister Eckhart, In Johannem n. 444 (LW III 380,13-14). 

3 Vol. É. Gison, La theologie mystique de Saint Bernard, Paris 1934; deutsch: 
Die Mystik des heiligen Bernhard von Clairvaux, Wittlich 1936, 260. 
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Erkennens begriff. Bei der praktischen Selbsterkenntnis prüft sich die 
Seele in einer Gewissensprüfung, ob sie eine gute oder böse Disposition 
hat und ob ihr Handeln ihrem Charakter als Bild Gottes entspricht 
oder nicht Das Thema der Selbsterkenntnis in seiner doppelten 
Bedeutung ist Gegenstand der Metaphysik der christlichen Philosophie. 
Somit ist ein praktisches Element von Anfang an in diesem neuen 
Typ der Metaphysik enthalten. Noch deutlicher wird das, wenn man 
einen Blick auf die Geschichte der Hoheliedauslegung wirft. So ver- 
steht z.B. auch Gregor von Nyssa die drei salomonischen Bücher 
Proverbia, Ecclesiastes und Hoheslied im Sinne der drei philosophischen 
Disziplinen Ethik, Naturphilosophie und Metaphysik.”” Ausdrücklich 
wird der Inhalt des Hohenliedes deswegen bei Gregor von Nyssa 
eine Form der Philosophie genannt? Er hat auch den Terminus 
technicus für die Metaphysik, die “Epopteia”, die schon der Mittelplato- 
nismus wie auch Clemens von Alexandrien mit der Metaphysik des 
Aristoteles identifiziert hatten," positiv aufgenommen. Gregor hat in 
diesem Sinne nicht nur die theoretische Philosophie und besonders 
die Metaphysik von der Ethik unterschieden, sondern gerade auch 
den, “der in sich hat, worauf seine Sehnsucht gerichtet ist”, einen 


24 Origenes, In Canticum Canticorum 143,3 ff. Dazu vgl. die “note” (von M. BORRET) 
in: Origéne, Commentaire sur le Cantique des Cantiques, tome II (= SC 376), 
Paris 1992, 770-772, wo die treffende Charakterisierung von H. CROUZEL zitiert 
wird: “un petit traité de l'examen de conscience". 

2 F. Dünzz scheint das in seinem gehaltvollen Aufsatz: Die Canticum-Exegese 
des Gregor von Nyssa und des Origenes im Vergleich: JAC 36 (1993) 105 abzu- 
streiten, doch sind die Bezugnahmen auf die origenische Einteilung in der 1. Oratio 
des Canticum-Kommentars und auch sonstwo sehr deutlich. Vgl. dazu auch Th. 
KoBuscH, Zeit und Grenze. Zur Kritik des Gregor von Nyssa an der Einseitigkeit 
der Naturphilosophie: Gregory of Nyssa, Homilies on Ecclesiastes. An English Version 
with Supporting Studies. Proceedings of the Seventh International Colloquium on 
Gregory of Nyssa (St. Andrews, 5-10 September 1990). Edited by Stuart George 
Hart, Berlin-New York 1993, 299 ft. 

? In Cant. 6 (GNO VI 172,22) wird die Erzáhlung der Braut als Philosophie 
gekennzeichnet. Zu den verschiedenen Gebrauchsweisen des Wortes bei Gregor vgl. 
W. VOLKER, Gregor von Nyssa als Mystiker, Wiesbaden 1955, 241, Anm. 4. 

7 Vel. Theon von Smyrna, De utilitate mathematicae 15,16: ... €nonteiav dt 
óvou&Gei THY REPL TH vontà kai tà Óvtog Ovta Kai tà TOV IdEOv npaypateiav. 
Plutarch, De Iside et Osiride 382 D: 510 xoi ITAGtov xoi 'AptototéAng ENONTIKOV 
toto TO uépoc tfjg qiAocoQtac katodo ... Clemens Alexandrinus, Stromata I 176,2, 
ed. O. SrAHLIN (= GCS 52), Berlin ?1968, 108,27-30: ... tò OeoAoywóv eidog, f 
énonteia, Av qnoi ó IIAátov t&v peyaAwv Óvtoc eivai pvompiov, 'ApiototéAng 
ÖE tò eidog toOto petà tà puoixà kaet. Vgl. auch Stromata H 47,4 (GCS 52, 
138,12) und Stromata V 71,2 (GCS 52, 374,5). Ahnlich Ps.-Basilius, Enarrationes in 
prophetam Isaiae c. 5 (PG 30, 385 A): tó te Ent tfjg pvorodoyiag av@tepa TPOKOYOG, 
tà KaÀoóueva MAPK twi HETAPLOIKO, ENONTIKOG yevéoVar SdvataL. 
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“Metaphysiker” genannt.” In diesem Sinne wird Gott nicht ein Objekt 
einer Schau, sondern vielmehr als das, was der Mensch in sich hat, 
thematisch von der Metaphysik behandelt.” Denn das “Reich Gottes 
ist In uns”. Der Weg zur Gotteserkenntnis führt daher nicht über 
die Erkenntnis der Natur, sondern über die Hinwendung zum eige- 
nen Innern. Die Selbsterkenntnis ist insofern Fundament jeglicher 
Dingerkenntnis, aber auch der Gotteserkenntnis.? Da jedoch der 
Mensch, gerade insofern er “innerer Mensch” ist, d.h. mit Freiheit 
absolut geadelt, Gleichnis Gottes ist, kann er in der Selbsterkenntnis 
auch Gott erkennen. Denn wenn der “innere Mensch” sich von allem 
Übel befreit und die Ähnlichkeit mit dem Urbild wiederherstellt, 
dann sıeht er, wenn er auf die eigene Reinheit schaut, das Reine 
überhaupt. Im Abbild sieht er somit das Urbald 7 Wie jemand, der 
in einem Spiegel die Sonne sieht, statt sie unvermittelt anzuschauen, 
so gelangt auch der, der zu der ursprünglich eingegebenen Gnade 
der Abbildlichkeit aufsteigt, zu Gott, denn “ihr habt das Gesuchte 
in Euch selbst. Die Gottheit ist nämlich Reinheit, Leidenschaftslosigkeit 
und Befreiung von allem Übel”. 


III. PRAKTISCHE METAPHYSIK 


Entscheidend für das Verständnis dieser Art von Gotteserkenntnis 
durch Selbsterkenntnis ist aber die Tatsache, daB Gregor sie von 
jedem theoretischen Erkennen unterschieden hat. Es handelt sich um 


28 Inscr. Ps. I 6 (GNO V 40,21-23): odkodv 6 Ev gavtò Exwv Önep énóOnos, xoi 
ŒÜTOG ENONTIKÖG YIVETAL kal thv TOV Ovtov Ölaokonettar püoiv, und ebd. II 3 
(GNO V 75,29-76,1): oi uèv yàp th Ógopntixf] te Kal nontik t&v övtæv o- 
copia TOV VODV ... 

29 Beat 6 (GNO VII/II 142,13):... On où tò yvôvai tt nepi Beod paxdpiov ò 
Kópiog eivai pnoiv GAAG tò Ev Eaut® oxeiv tov Dedv. 

3 Cant. 3 (GNO VI 72,10):...16 yàp Exvthy dyvoeiv apxnv dnepñvavto Kal 
&xoAovÜ(av eivat tod undè GAAO tı tv Seovtmv eldévor. m@ç yap av tig GAAO TL 
nadoı éavtov ayvo@v; Eccl. 7 (GNO V 416,5): ei otv Eavtnv N KTIGIG oùk olde, 
tà DEP &avti|v THs SinyNnoetat. 

3! Beat. 6 (GNO VII/II 143,23): ...év ti eikóvı kaðop tò Apxerunov. Zum 
Grundgedanken einer durch Selbsterkenntnis vermittelten Gotteserkenntnis (eikov — 
Apx£runov) vgl. auch Plotin, Enn. VI 9, 11, 44. Gregor kann an anderen Stellen, 
wie z.B. De mortuis (GNO IX 41,6-19), auch umgekehrt deutlich machen, inwiefern 
die Seele nur dann, wenn sie auf ihr eigenes Urbild, d.h. den ursprünglichen, von 
Gott verliehenen Zustand, blickt, sich selbst genau, d.i. das “wahre Selbst” (40,23), 
sehen kann. 

? Beat. 6 (GNO VII/II 144,2). Zum ungegenständlichen Schauen bei Gregor vgl. 
auch E. v. IvÁNKA, Plato Christianus, Einsiedeln 1964, 166-169. 
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eine Form praktischer Gotteserkenntnis und in diesem Sinne auch 
um eine praktische Metaphysik. Ausdrücklich unterscheidet Gregor 
nämlich zwei Weisen der Gotteserkenntnis, eine theoretische, die die 
allem überlegene Natur Gottes erkennt und dem Menschen in die- 
sem Leben nicht möglich ist. Eine andere aber, durch die der Mensch 
aufgrund der “Reinheit” des Lebens mit Gott vereinigt wird, ist ihm 
sogar versprochen. Es ist genau dieser Gedanke von der durch einen 
entsprechenden Lebenswandel ermöglichten Vereinigung mit Gott, 
der die Metaphysik als praktische begründet.” Im Hintergrund die- 
ser zentralen Gedanken der 6. Oratio der Schrift De beatitudinibus 
steht offenkundig die Metaphysik-Konzeption des Hoheliedkommentars, 
der sich ja selbst — Origenes folgend — als die Metaphysik (Epoptie) 
der christlichen Philosophie versteht, die von der in den salomoni- 
schen Proverbia dokumentierten Ethik und auch der im Ecclesiastes 
(kommentar) niedergelegten Physik der christlichen Philosophie zu 
unterscheiden ist." Während die christliche Ethik in der Form der 
Proverbia die konkreten Handlungsanweisungen thematisiert und die 
Physik des Ecclesiastes durch den Aufweis der Nichtigkeit des Sinnfälligen 
das Herz von der Beziehung zur Welt des Sichtbaren reinigt, führt 
die Metaphysik des Hohenliedes die Seele in das Innere der göttlı- 
chen Geheimnisse. Die Metaphysik erscheint so bei Gregor im Sinne 
der neuplatonischen Mystagogie.® Zwar wird das Ziel dieser Metaphysik 


5 Mit Recht hat J. DANIÉLOU die Unterscheidung der beiden Arten der Gottes- 
erkenntnis, die er “symbolische Erkenntnis” und “mystische Erkenntnis” nennt, gera- 
dezu zur Grundlage seines Buches, Platonisme et Theologie mystique, Paris 1944, 
gemacht, vgl. 143, 209 ff, 221. Auch die (verglichen mit der theoretischen Erkenntnis) 
Andersartigkeit der “mystischen Erkenntnis”, die das “Bewußtsein von der Anwesenheit 
Gottes" je in mir vermittle, hat Daniélou erkannt (209: “et l'union (Ev eavt@ oxeiv) 
qui nous introduit dans un autre ordre”). Aber es wird nicht deutlich, daß sich hier 
ın Wahrheit eine Form theoretischer und praktischer Erkenntnis gegenüberstehen. 
Auch nach V.E.F. Harrıson, Grace and Human Freedom according to Gregory 
of Nyssa, Lewiston/NY-Queenston 1992; bes. 57 f, vgl. 112 ff, ist die Unterscheidung 
zwischen Erkenntnislehre und mystischer Theologie mit Bezug auf den “klassischen 
Text” der 6. Homilie über die Seligpreisungen gerechtfertigt: “The major difference 
is that that place is one’s own soul, not other created realities perceived outside 
oneself.” 

# Vgl. Cant. 1 (GNO VI 17-18; 22). 

3 Gregor nennt die christliche Metaphysik ñ ént tà dynAôtepa tàv poOnuótov 
pvotayaoyia (Eccl. 5 [GNO V 353,12]). Vgl. auch de V. Mos. II (GNO VII/I 45,10; 
58,2) und Cant. 1 (GNO VI 22,16); 5 (136,2). Nicht nur die christliche Philosophie 
hat die Metaphysik als Mystagogie verstanden, sondern auch die pagane neuplato- 
nische Philosophie, vgl. etwa Proclus, Théologie Platonicienne I 10, ed. H.D. 
SAFFREY/L.G. WESTERINK, Paris 1968, 5,17. 32,4. 41,5. 24,12. 81,9. III 29,8. 
IV 6,8. 
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auch “mystische Theorie” genannt,” aber es ist keine Theorie im 
Sinne der Aristoteliker, bei der das schauende Subjekt bliebe, was 
es ist. Vielmehr führt die Metaphysik im Sinne der Mystagogie zur 
Vereinigung der Seele mit Gott, so daß sie mit ihm “ein Geist wird 
durch die Vermischung mit dem Reinen und Unaffhizierten”.?”” Wie 
die Ethik, aber auch wie die Physik wird von Gregor die Metaphysik 
ganz in den Dienst der Philosophie als Lebensform gestellt. Das wird 
dadurch deutlich, daß die von P. Hadot im Blick auf die stoische, 
aber auch auf die spätantike Philosophie herausgearbeiteten Motive 
gerade im Hoheliedkommentar Gregors, freilich auch in anderen 
Werken, auftauchen. So muß nach Gregor die Seele auf der Hut 
sein, damit sie im Zustand des Wachseins die Begegnung mit dem 
Göttlichen vollziehen kann.” Auch um den unaufhörlichen Fortschritt 
durchführen zu können, den Gregor als eine wachsende Annäherung 
an das Göttliche versteht, muß die Seele ausdrücklich “wach” sein.” 
In diesem Sinne wird die custodia cordıs ein großer und immerwäh- 
rend thematisch behandelter Gegenstand der Metaphysik des Subjekts, 
die in der Spätantike fortgeführt und im 12. Jh., besonders bei 
Bernhard von Clairvaux oder den Viktorinern, wieder aufgegriffen 
wird.” Die Behütung seiner selbst ist aber am ehesten durch die 


% Vgl. Cant. 1 (GNO VI 15,12). 

? Cant. | (GNO VI 22,19):... ng àvôponivns woxñç N npóg tò Beîbv otv 
avaKpacic. Ebd. 23,4:... yévntar nvedua Ev diù tfjg mpOç TO AKNpaTov te Kal 
anades avaxpdcews... Vgl. auch De Instituto Christiano, ed. W. JAEGER (= GNO 
VIII/D, Leiden 1963, 85,20: AaBodoa dè thv Tod nvebduatos xapıv Kai xoXAnbeîca 
TO kopi kai Eig £v rvedua HET’ adtod yevouévn ... Vgl. auch De virginitate, ed. J.P. 
Cavarnos (= GNO VIII/I), Leiden 1963, 310,10. Zu der Vorstellung der Ver- 
mischung und anderen verwandten Vorstellungen, die auf Origenes zurückgehen, 
vgl. VOLKER (Anm. 26) 276 f. 

38 Cant. | (GNO VI 21,19): ... pulacoëto oe, iva éyetpouévo GvAAGAHOTN 001. 
Vgl. Cant. 10 (314,7)... à tfjg Deioc £ypnyópoeog Séxetar tod Heod tv 
ÈÉMPOVELOV . . . 

39 Cant. 5 (GNO VI 159,15): det te yap Eyeipeodaı xph xoi undérote dia tod 
Spdpov rpoceyyiGovras nadeodaı. Ebd. 315,20: ... ià navrog éypnyopévar... Vgl. 
auch Inst. (GNO VIII/I 76,11): et oov éypnyopévar koi ınpeiv náåvtoðev tov £yOpóv. 
Auch das “Wachsein” ist ein Motiv, das aus der Tradition der Lebensform-Metaphysik 
stammt. Vgl. z.B. Clemens Alexandrinus, Paedagogus II 10,106,2, ed. O. STAEHLIN/U. 
Treu (= GCS), Berlin $1972, 220 f. Plotin, Enn. VI 8, 16, 32, wo es mit der 
vrepvonoig, d.h. der Einswerdung selbst, identifiziert wird. Vgl. auch Origenes, Jn 
Lucam, Frg. 80-Ra 195. Homélies sur S. Luc, ed. H. CRouzEL u.a. (= SC 87), Paris 
1962, 536: kai tv “t@ gow &vOpanw” oti eypnyopang,.... 

* Viele dieser Motive sind im Epiktetkommentar des Simplicius aufgenommen, 
vgl. z.B. XLII. Commentaire sur le Manuel d’Epictete, ed. I. HApor, Leiden-New 
York-Köln 1996, 403,2: évtetac8m coi, pnoiv, ñ mpoooxñ, tovtéotiv Eypnyopeitw 
TO MPOGEKTLKOV tfjg WOXNG Kai PLAATTETH OO Ev Sou pévovoov, . . . Zur Tradition 
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rechte Selbsterkenntnis gewährleistet, die wachsam, mit besorgender 
Umsicht auf das je Eigene, d.h. die intelligible Natur, unter Vernach- 
lässigung des Fremden achtet.*' Gregor hat die hier gemeinte “Umsicht” 
zwar nicht eigens thematisiert. Aber eine Spur jener alten Lehre läßt 
sich noch da erkennen, wo Gregor von dem “Unumsichtigen” unse- 
rer Seele spricht, das die Feinde abpassen.* Denn es ist schon nach 
stoischer Lehre das Eigentümliche des Hegemonikon, d.h. der prak- 
tischen Vernunft, selbstsuffizient und in diesem Sinne frei zu blei- 
ben, wenn sie über alle Dinge “umsichtig” urteilt. Die Umsicht, 
von der hier die Rede ist, darf freilich nie mit so etwas wie dem 
sorgenfreien Umherschauen des Theoretikers im aristotelischen Sinne 
verwechselt werden. Das Umsehen meint als Terminus der Lebensform- 
Philosophie gerade das von der Sorge um sich selbst getriebene 
Wahrnehmen des Nützlichen und Schädlichen, des Guten und Bösen. 
Auch die besorgende Umsicht solcher Art, die damit als eine Katego- 
re der praktischen Philosophie ausgemacht ist, bleibt bis ins hohe 
Mittelalter, Ja bis zu Heidegger, ein charakteristisches Motiv jener 
Metaphysik, die sich von dem Theorie-Typus der aristotelischen 
Tradition immer unterschieden wußte.“ Im Sinne dieser als Lebensform 


des Wachsamkeits- und Aufmerksamkeitsmotivs vgl. P. HApor (Exercises spirituels 
et philosophie antique, Paris 1981) deutsch: Philosophie als Lebensform, Berlin 1991, 
53-59; DERS.: Qu'est-ce que la philosophie antique? Paris 1995, 214 ff, 295, 363ff. 
Zur custodia cordis vgl. Bernhard von Clairvaux, De diversis s. 82 (ed. LECLERCQ VI 
1, 322). 

*! Cant. 2 (GNO VI 63,18): àopahéotatôv tori pLVAaktnpıov Nuov TO £avtòv uQ 
&yvoficat . . . negativ formuliert ebd. 64,2: dia tobto oqoAepoi qoAakéc eiow &outüv 
tfj en TO GAAOTPLOV OXEGEL GOVAAKTOV TEPLOPVTEG TO Lë. 

# Beat. 7 (GNO VII/II 157,7): tò ànoópatóv te Kai &nepíokentov Nuov 
ëémpuÀGooououtv. 

# Vgl. Marcus Aurelius, Ad se ipsum VIII 48, 1 f. Marci Aurelii Antonini Ad se ipsum 
lib. XII, ed. J. DALFEN, Leipzig 21987, 73,29-74,1:...dtav eig Eautd ovotpawÈv 
&pkecOfj Eavt.... koi repieckeupévog kpivn nepi DOG, 

Epicteti Dissertationes . . . III 15, ed. H. Schenkl, Stuttgart 1965, 277,10: Op dei 
REPLEOKEUUÉVOS Epxeodaı tp’ Exaota. 

Plutarch, De capienda ex inimicis utilitate 87 D. Moralia I, ed. W.R. PATON/ 
J. WEGEHAUPT/M. PoHLENz, Leipzig 1974, 174,26: edAafoduevov Civ Kai npooéxew 
Gut koi unte Tpattew undev OALYOPWS xoi ANEPIOKENTÄG punte AÉVEL ... 

Origenes, In Matthaeum 17,28. Origenes, Werke X: Matthäuserklärung I, ed. 
E. KLOSTERMANN (= GCS 40), Leipzig 1935, 662,10 f: GAAG repieorxeupévog kai 
METÀ. NEPIOKEWERG. 

Basilius, Homilia in illud: Attende tibi ipsi 2. L’Homélie de Basile de Césarée sur le 
mot “Observe-toi toi-même”, ed. St. Y. RUDBERG, Stockholm u.a. 1962, 26,4 f:... 
TPOCEYE CEAUTÒ, TOVTEOTI* NAVTAXODEV oeavtòv nepiokónet. 

# Vgl. z.B. im lateinischen Sprachraum Minucius Felix, Octavius XVII, éd. 
J. Beaujeu, Paris 21974, 22 fi... hominem nosse se et circumspicere debere quid sit, unde 
su, quare sit... 
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verstandenen Metaphysik, die das wahre Selbst des Menschen the- 
matisiert, ruft der Logos der Seele zu, sie möge auf sich aufmerk- 
sam sein,” damit sie den inneren Menschen, das wahre Selbst, 


Lactantius, De divinis institutionibus, lib. VI, c. 13. Opera omma 1/2, ed. S. BRANDT 
(= CSEL 19), Leipzig 1890, 532: Circumspice conscientiam tuam et, quantum potes, medere 
vulneribus. 

Ambrosius, De offictis ministrorum 228. Saint Ambroise, Les devoirs I, éd. M. TESTARD, 
Paris 1984, 205: ipse enim sibi et observandus et circumspiciendus est et ut adversum se caven- 
dus, ita etiam de se tuendus. 

Leo Magnus, Tractatus XXXIX, c. V. Sancti Leonis Magni Tractatus septem et nona- 
ginta, ed. A. CHavasse (= CChr.SL 138 A), Turnhout 1973, 218; 29,2-3 (= CChr. 
SL 138) 149-151: circumspiciat se omnis anima chrishana, et severo examine cordis sui interna 
discutiat; vgl. Epistula ad Demetriadem (PL 55, 178 B). 

Cassiodor, Expositio Psalmorum X, c. 6. Opera II/1, ed. M. ADRIAEN (= CChr.SL 
97), Turnhout 1958, 115: sed unusquisque circumspiciat conscientiam suam . . . 

Gregorius Magnus, Moralia in Job, hb. I, c. 36, ed. M. ADRIAEN (= CChr.SL 143), 
Turnhout 1979, 57: In cunctis enim vigilanter debet se mens circumspicere atque in ipsa cir- 
cumspectionis suae providentia perseverare. Ahnlich lib. XI, c. 39 (CChr.SL 143 A, 615 f); 
lib. XIX, c. 12 (971). 

Johannes Cassianus, Conlationes VIII, c. 11, ed. M. PETSCHENIG (= CSEL 13), 
Wien 1886, 227: Quamobrem summa sollicitudine et circumspectione cavendum est a consiliis 
pravis ...; Conl. XI, c. 9 (324) u.ö 

De spiritu et amma c. 57 (PL 40, 822): Idcirco necesse est, ut nos undique circumspicia- 
mus et ubique custodiamus, ne aut prava agamus . . . 

9 Cant. 2 (GNO VI 67,17): odKodv iva un tatto. rnc, npóoexe oeavth, qnoiv 
o Aöyog... Ebd. 69,12: obkodv del TPÔGEYE CECT . . Vgl. auch De mortuis (GNO 
IX 40,1): "0 ávOpone, . . . Ilpóoexe ceavt® Kata TÒ Movoéag TopoyyeApo Kal yv@dı 
Geavtov Akpıßag tig et... Ebd. 40,23:... tov ye dAn0àg tavtòv ideîv . 

Der Begriff der Aufmerksamkeit ist — nicht nur wegen Basilius’ entsprechender 
Schrift — ein zentraler Topos der Lebensform-Philosophie. Bisweilen ist er gleichbe- 
deutend mit ‘Philosophie’; vgl. Dio Chrysostomus, Oratio 13,28. Dio Chrysostom II, 
ed. J.W. CoHoon, London-Cambridge/MA 1939 = 1961, 114; 30,41 (430,30-432,1) 
wird von dem wahrhaft Freien gesagt: npooéyer dè toig £vÓov Kai TODTOLG TEPTE- 
Tal... 

Nach Plotin, Enn. V 1, 12, 13 macht die Aufmerksamkeit das Sein des BewuBtseins 
aus, vgl. auch Porphyrios, De abstinentia | 39, 2. Porphyre de l’abstinence I, éd. 
J. BouFFARTIGUE, Paris 1977, 72, 21 —23: kai O1a0écov ye Gvo xoi Karo TH TAG 
AVTIANYEOG npocoyfi kel n&peotv Onov fi avrünyic. In diesem Sinne heißt es von 
Plotin in der Vita Plotini 8,19: ouvñv obv Kal Eavı® Gua Kal toig GAAOIG, Kal thv 
YE TPÒG EAVTOV NPOCOXNV OÙK Qv mote ÉXAAGOEV. Auch im christlichen Bereich ist 
das Motiv breit aufgenommen worden: Clemens Alexandrinus, Stromata II 20,120,1, 
ed. O. STAHLIN (= GCS), Berlin 51960, 178. 

Origenes, Selecta in Psalmos (PG 12, 1128 A): thig npocoxfig šypnyopñosoç KaAovpevns. 
BvAartecdaı yap Nas thy anpooeSiav BovAönevog... 

Basilius, Sermones de mortuis (PG 32, 1373 C): pnte otv toig ooig, unte toig nepi 
GE GAAG GEALTO uovo Tpooéye. 

Gregorius Nyssenus, De mortuis (GNO IX 54,18): 51a npoooxfig te kai gtÀooogtoç 
erkadapdeis; vgl. Cant. 4 (GNO VI 123,10). 

Zum Motiv der Aufmerksamkeit als der der Seele angemessenen Seinsweise vgl. 
P. Hapor, Philosophie als Lebensform (dt. Übers. v. Exercises spirituels et philoso- 
phie antique, Paris 1981), Berlin 1991, 53 ff, 60. 
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bewahre. Mit wünschenswerter Deutlichkeit tritt gerade in diesen 
Zusammenhängen der Unterschied zur traditionellen Metaphysik im 
Sinne einer reinen Theorie zutage: Während diese als Wissenschaft 
vom Seienden als solchen oder auch von einer höchsten Substanz 
eine Metaphysik des Gegenstandes darstellt, dreht sich in der Meta- 
physik als Lebensform alles um das Subjekt. Der entscheidende 
Grundgedanke der Metaphysik des Subjekts liegt darin, daß die Seele 
selbst bei der metaphysischen Erkenntnis des Göttlichen als ein sich 
Veränderndes, ja sogar als ein sich Verwandelndes, gedacht wird. 
Gregor stellt seine berühmte Lehre vom grenzenlosen Aufstieg ohne 
Stillstand in den Dienst dieses Grundgedankens. Denn die Seele 
wächst dabei jeweils über sich hinaus, indem sie “höher als sie selbst 
wird”.* Dabei kommt ein Charakteristikum der menschlichen Seele, 
d.h. der geschaffenen intelligiblen Natur, zum Vorschein, durch das 
sie sowohl von allen Dingen dieser Welt wie auch von der unge- 
schaffenen göttlichen Natur unterschieden ist. Die Seele ist in ei- 
nem bestimmten Sinne grenzenlos, so daß sie über sich hinausgehen 
kann. Da jedes geschaffene, sinnfällige Seiende nur sein kann, wenn 
und solange es in den Grenzen seiner eigenen Natur bleibt, ist eine 
“Ekstase” im Sinne des AuBerhalb-seiner-selbst-Tretens in diesem 
Bereich gar nicht denkbar. Ei dè €€m Eavrod yévowo, EKTOG kal TOD 
eivon yevńoetar.* Aber auch von der göttlichen Natur heißt es: odôë- 
note eavtis Ébiotapévn.* So muß die Fähigkeit der Ekstase und des 
Über-sich-Hinauswachsens als das unterscheidende Merkmal der 
menschlichen Seele angesehen werden. Sie ist die Voraussetzung 
dafür, was als das eigentliche Zentrum der Metaphysik des Subjekts 
angesehen werden muß, nämlich die Selbstverwandlung der Seele 


# Vel. V. Mos. II (GNO VII/I 112,18): .. . det nàvtoG bynAotépa tavtfig yivetar 
th tv oùpaviov Gmuuio ovvenektewonévn toig Eunpoodev... Ebd. 139,2:...n 
TPOG TO KPEITTOV del ywopévm too Dou énadénois 060g Zort TH yox npóq 
TEÀ£IWOLV . . . 0 yàp Sia tocootov avaßacenv napa navra. tov Biov byoduevos oùk 
Nnöpnoe yevéoða nåd &avto0 oynAótepog . . . Inscr. Ps. 17 (GNO V 43,14: ...0 
ETL tocodtov AvaAngdeis thy Qikvotov náv Tod bnepkeuiévou Baod AaBôuevos 
yiveraı adtds Eavrod ue(Gov Kai dynAgtepog ... Ähnlich auch /nst. Chr. (GNO 
VIII 85,9 ff). Vgl. auch Cant. 8 (GNO VI 246,18: ...0 pev mpog oë tpéxov 
EAVTOD ueiQov NAVTOTE kal AVWTEPOG yivetar del Sia tfjg tõv dyad@v avaßdoenc 
avazoyag avéduevog ... 

# Eccl. 7 (GNO V 411,15 ff), Zitat: 411,21. Vgl. auch Cant. 10 (GNO VI 
309,5): . . . öte éxBàc adtds Exvtod Kai Ev Ékotäoet yevóuevoc eióe tò d0fatov kå- 
Aog... Ebd. 310,4: ... SV fig (vnp&Atoc ën) eEtotatar adtds Eavtod Kai Bempeî 
thv eoayyeluxnv ó06vnv ... 

*5 Cant. 5 (GNO VI 158,9). 
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im Akt des metaphysischen Erkennens. Nach Gregor geschieht die 
praktische Gotteserkenntnis nämlich durch eine Angleichung der Seele 
an Gott. Die Veràhnlichung mit Gott vollzieht sich aber nicht durch 
einen Aufstieg in Stufen, auf denen je gottähnlichere Gegenstände 
betrachtet werden, sondern durch eine “Umgestaltung”, d.h. durch 
eine Verwandlung des ganzen Lebens, die in einem stufenmäßigen 
Aufstieg der Tugend besteht." Deswegen besteht die Erkenntnis des 
Göttlichen nicht in der Betrachtung eines vorgegebenen vornehm- 
sten Gegenstandes, sondern in der “Gottwerdung”: Die Seele “wird” 
göttlich, indem sie auf das Gleichnis der unzerstörbaren Schönheit 
und das Abbild der wahren Gottheit, das sie selbst ursprünglich ist, 
schaut und in der Nachahmung “jenes wird, was jener jet" "H Deswegen 
kann Gregor sagen, dal3 der Mensch in sich selbst wie in einem 
Spiegel Gott erkennt.?! Auf diese Weise greift Gott als ganzer Platz 
in der Seele und “wohnt” in ıhr.” Es ist durchaus ein Ineinander- 
übergehen: Gott ist in der Seele, aber diese geht auch über in Gott.” 
Metaphysik wird so zur Theologie, indem der Mensch sich dessen 
bewußt wird, daß er Gott in sich hat. So verstandene Theologie ist 
also eine Form der Metaphysik des Subjekts.?* 


Nun ist die Transformation des eigenen Selbst nach Gregor wesent- 
lich durch den Willen bedingt. Der Mensch wird und wandelt sich 


49 Cant. 5 (GNO VI, 160,8): ...tñs mpog tò Kpeittov uetapoppooeux ... Ebd. 8 
(250,14):... &pxħ yéyovev fiv Ts npog tò Beîov petanoimoews... Ebd. 6 
(186,8): ... dua tfjg z@v oynAotépov Eeridvniag neranoppodnevor... Ebd. 1 (29,15) 
spricht Gregor sogar vom petarom@fivar tf gdoer Aë Tfjg TOD Kvpiov ua@nteiac 
npög tò Beiötepov. Zum Bild der Stufen vgl. ebd. 5 (158,19): ópópev toivuv Wdorep 
ev Bofuüv avaßaoeı xeıpayayovuevnv ô1ù t@v tfjg &petfig avodov mi ta Dyn... Vgl. 
auch E. MÜHLENBERG, Gregor von Nyssa: M. GRESCHAT (Hrsg.), Gestalten der Kir- 
chengeschichte. Alte Kirche II, Stuttgart 1984 = 1993, 49-62, hier 60: “Das Hohelied 
ist für Gregor einer der Texte, deren auslegender Nachvollzug den Menschen 
umwandelt”. 

50 Cant. 2 (GNO VI 68,4: uóvn où yéyovag tfjg DTEPEXOVONG xàvta VODV PÜGEWG 
ANEIKÖVIOHA, tod pOGprov xáAAovg dpoioua, tfjg dAndwvfig Oeótntog &xotónopo, 
This paxapias Cwfic doxelov, tod dGANBIvod Pwrog éxporyetov, tpòg 0 DAérovoa ékeivo 
yivn, Orep éxeivóg gori, piuovpevn tov £v coi Adunovra ià tfjg Avrılannodong 
adyiig fr tfjg oñç xoDapótntoc. 

5! Cant. 3 (GNO VI 90,11):...év avt dì xabarep Ev xotóntpo PAereı TOV 
fv... 

52 Cant. 2 (GNO VI 68,15): ... 6Aog ooi xopntóg yiveraı xoi Ev coi katotkel... 

33 Cant. 6 (GNO VI 179,6)... 6 te yap Beds Ev ti yoxi yiverar koi maALW eig 
tov Beov N wun netoikileran. 

* Cant. 3 (GNO VI 84,13): ...6 te yàp ëm" Eavrod tov Dev Exwv Kal Ev gavià 
navtws Exer... Vgl. auch Cant. 7 (GNO VI 207,7):...6t1 pèv oov ò tov Bedv Ev 
EQUTO PEPOV . . . 
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zu dem, was er ist, durch den Willen. Gemäß der Tendenz des 
Willens vollzieht sich die Veränderung.” In diesem Sinne kann der 
Mensch zum Tier werden.” Aber in der der menschlichen Seele 
eigenen Mutabilitàt liegt auch begründet, daß er über sich hinaus- 
wachsen und die Selbstveränderung zum Göttlichen durchführen 
kann.” Ja, das Göttliche nimmt im Menschen je die Gestalt an, “wie 
wir uns selbst Gott durch den Willen zeigen”. Es ist evident, daß 
Gregor mit dieser hier nur angedeuteten Willenslehre abhängig ist 
von Origenes’ Lehre von der ontologischen Priorität des Willens vor 
dem Wesen.? Was aber die Eigentümlichkeit der Position Gregors 
betrifft, so besteht sie in der Konzeption einer praktischen Metaphysik, 
die schon in der engen wissenstheoretischen Verbindung zwischen 
der Epoptie und der Ethik, d.h. zwischen Theorie und Praxis, zum 
Ausdruck komm HI Aber auch der Sache nach hat Gregor den Weg 
einer praktischen Metaphysik favorisiert gegenüber allen Versuchen 
der theoretischen Vernunft, sofern sie im Sinne des Aristoteles — wie 
Gregor unterstellt — als theoretische Neugier verstanden wird. Denn 
das, was theoretischem Begreifen seinem Wesen nach unzugänglich, 
unberührbar und schlechterdings entzogen ist, das wird durch die 
Reinheit der Tugenden erfaßbar, die durch ihre Reinheit das seiner 


5 Cant. 4 (GNO VI 102,4): ... ext) 16v. Kata yvounv f àvOponivn yéyove 
QVOIG Kal Tpòg Onep dv fj pomi tfjg rpoaipéoeQg adinv ayn, Kat’ ÉKEÎVO koi 
GAAOLODTAL. . . 

5 Cant, 8 (GNO VI 251,1):...éne10n yàp Anoßenevög note tò Beîov eidoc 6 
&vOÓponog npóg tmv ópotótnta tfjg &Aóyov gboewms EvOnpIHONH rapôalic Kai 
Àéov ... Vgl. auch ebd. 4 (104,4 ff) und /nscr. Ps. II 14 (GNO V 156,24 f); II 16 
(175,17 ff). 

" De perfectione, ed. W. JAEGER (= GNO VIII), Leiden 1963, 213,17: ... vovi 
dè TO KGAALOTOV tfjg tporñç Epyov N Ev toig Ayadois tot aVENoIc, návtote tic 
TpOç TO Kpetttov GAAOIMOEMS éni tò Üciótepov petarotodonc TOV KAAS AAADLODLEVOV. 

* Cant. 9 (GNO VI 264,16): ereıön tolvuv xai Ev toig GAAOIC não TODTO Tapa 
tfjg Octa pirocogias tò Sóyua pavO&vopev Sti toroðtov del yivetar tò Beiov Hiv, 
oiov Av Eavrodg TH De® Sia tfjg mpoaipécews SeiEwpev . . . 

> Dazu vel. Th. KoBuscH, Die philosophische Bedeutung des Kirchenvaters 
Origenes. Zur christlichen Kritik der Einseitigkeit der griechischen Wesensphilosophie: 
ThQ 165 (1985) 94-105 und pEns., Origenes, der Initiator der christlichen Philosophie: 
Origenes. Vir ecclesiasticus (FS H.J. Vocr) hrsg. v. W. GEERLINGS/H. Konic, Bonn 
1995, 27-44. 

60 Inscr. Ps. H 3 (GNO V 76,6): ötav toivuv óU dugotépav À tò Grof Katop- 
Bovuevov, tis ñ@ucñç pidocogias npóg Thy Hewpntichv ovvdpapovons... Vgl. Cant. 
13 (GNO VI 394,2):... otte tfjg Demgoioc kað’ Éavtiv thy yuynv tedewodong, ei 
un Kai tà Epya mapein, tà tov HOiKov KatopBodvta Biov, cite tfjg npaxktırfig po- 
GOPLAG AÜTÜPKN TAPEXOHEVNG Thv dpéàsiav un tfi; dAnduwfig eboeßeios TOV Yuvouévov 
ko@nyovpevns. Zur alexandrinischen Tradition dieses Gedankens s. VOLKER (Anm. 
26) 223. 
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Natur nach Reine und Unvermischte, durch ihre Unzerstörbarkeit 
und Unveränderlichkeit das an sich Unzerstörbare und Unveränderliche 
und so allgemein durch die tugendhaften Taten die “wahre Tugend” 
sichtbar machen. Auf diese Weise wird das der theoretischen Vernunft 
Unsichtbare und Unzugängliche auf praktischem Wege sichtbar und 
erfaßbar gemacht, indem die Tugenden im Spiegel der Seele das 
Göttliche erscheinen lassen.°' Denn die Seele und der Mensch über- 
haupt gleichen einem Spiegel, insofern sie durch den jeweiligen 
Charakter eine bestimmte Gestalt gewonnen haben und im Sinne 
der Willensbewegung sich auch umgestalten konnen P Wenn aber 
die Seele durch ıhr durch den Willen bedingtes sittliches Sein aus 
der Sicht praktischer Metaphysik als ein Spiegel des Göttlichen auf- 
gefaßt werden können soll, dann muß auch das göttliche Wesen sitt- 
licher Natur, d.h. tugendhaft, oder vielmehr die Tugend selbst sein. 
Eben dies ist eine These — Gott ist vollendete Tugend selbst-, durch 
die der Hoheliedkommentar, d.h. die Metaphysik der christlichen 
Philosophie, mit der Schrift über den Aufstieg des Moses verbunden 
ist. Sie macht den eigentlichen Ansatz der praktischen Metaphysik 
des Gregor verständlich, wonach Gotteserkenntnis nur im Sinne der 
Metaphysik des praktischen Subjekts möglich ist, so daß — wie es in 
De vita Moysis heißt — der, der die wahre Tugend verfolgt, an Gott 
teilhat. 


61 Cant, 3 (GNO VI 89,16):...0671 éxeivo uév, Ó TI note Kat’ ovotav Zort, TO 
On ÙUNEPKEILEVOV tfjg TOV vtov OVOTÜOEUG TE KOL ÔLOLKTOEWG ANPOCLTOV TE Kal 
dvapés éotw Kai GAnntov, n dì Ev fiv Sia tfjg TV apetOv kaapotntos uvpe- 
yovpévn edodia dur" éxetvov THlv yivetar pwovpévyn tà kað’ tavthv kabap tò 
tfj Pboeı dxMpatov xoi tQ &yoOQ tò dyaðòv Kai tà Ayhapıo tò Ayhaprov koi THO 
vario 0to TO dvaddointov kai R&OL toig Kat’ &petiv Ev huîv xatopdovpévorg 
thv GAnOwhv apernv...Ebd. 90,12:... oi yàp tfjg dAnduvfig éxeivng Kai Deioc 
a petfic aktives To kexapÜo.puévo Bio.. . OPATOV TOLODGIV npiv TO GOPATOV Kal 
Ànntóv TO Orpóoutov TH nuetépo KATONTP@ évCoypagodoat TOV nAov. 

9? Cant. 4 (GNO VI 104 ,D:... koi ori Koi YEYOVOG OLOV TL KATONTPOV TO ép 
xopaxtfipi éuuoppabeîca - KOTÉRTPO yàp Eoıkev oc &AnOGg tò àvOporivov Kate 
TÙG TOV MPOAIPEGEWV ELMAGEIG petapoppovpevov . 

6 Cant. 9 (GNO VI 285,16):... £v yap tporov awá ÉOTIV àupótepa D TE TAG 
tedeiac Open koi D TAG Üeótntoc Ktfjoig; où yàp Ew t &peti] tfjg Ogótntoc. Vgl. 
V. Mos. I (GNO VIII 4,11): 61611 abtég éotw f| navteAnc apem. Eccl. 7 (GNO 
V 407,1):...Qe0¢ dì N navreAng ape... Vgl. aber auch Or. cat. (GNO III/IV 
45,11). 


DAS BILD DER KAISERLICHEN FRAUEN BEI 
GREGOR VON NYSSA 


Hartmut Leppin 


L Zur Panegyrik in der Spätantike — II. Pulcheria und Flacilla in ihren Leichenreden — 
III. Panegyrik auf kaiserliche Frauen — IV. Die Zeitgenossen Gregors 


Zum reichen Oeuvre Gregors von Nyssa gehören auch zwei Trauer- 
reden, die weiblichen Angehörigen des kaiserlichen Geschlechts gel- 
ten, die eine der ım Kindesalter verstorbenen Kaisertochter Pulcheria, 
die andere der Kaisergattin Flacilla. Beide stammen aus dem Jahr 386, 
die für Pulcheria wurde vermutlich am 25. August gehalten, die für 
Flacilla einige Wochen spàter.! Diese beiden Reden möchte ich im 
Folgenden aus althistorischer Sicht erörtern, wobei ich hauptsächlich 
nach dem Verhältnis dieser Texte zur spätantiken Kaiser- bzw. Kaiser- 
innenideologie frage.’ 

Die öffentlichen Repräsentation kaiserlicher Frauen erlebte Ja unter 
der theodosianischen Dynastie eine merkliche Veränderung, die sich 
in den Reden niedergeschlagen haben müßte. Kenneth Holum, der 
bislang einzige Forscher, der sich mit diesen Reden unter ideologie- 
geschichtlichen Gesichtspunkten eingehender auseinandergesetzt hat, 
behauptet gar, daß Gregor einfach die neue offizielle Kaiserinnen- 
ideologie artikuliert habe.” Diese These soll im Folgenden überprüft 
werden.‘ 


! Gelegentlich liest man das Datum 385 (etwa J. DANIÉLou, La chronologie des 
sermons de Grégoire de Nysse: RSR 29 [1955] 346-372, 364 f; 372; J. BERNARDI, 
La prédication des pères Cappadociens. Le prédicateur et son auditoire, Paris 1968, 
318). Doch Flacilla erlebte noch den Consulatsantritt des Honorius 386 mit: Claud., 
De IV cons. Hon. 158; vgl. zu den wichtigsten Quellen A.H.M. Jones/].R. MARTINDALE/ 
J. Morris, The Prosopography of the Later Roman Empire I, AD 260-395, Cambridge 
1971, 371 f. 

? Die maßgebliche Edition ist die von A. SPIRA, Gregori Nysseni opera IX. Sermones 
I, Leiden 1967, 459-472 (In Pulcheriam), 473-490 (In Flacıllam). 

"KG Horum, Theodosian Empresses. Women and Imperial Dominion in Late 
Antiquity (The Transformation of the Classical Heritage 3), Berkeley-Los Angeles- 
London 1982, 44: “In his oratio Gregory articulated a new official ideology for 
imperial women”. Seine Arbeit ist grundlegend für die ideologiegeschichtliche Aus- 
wertung der Trauerreden: 6 ff (23 ff zur Rede Gregors auf Flacilla). Ahnlich wie 
Holum R. Staats, Das Glaubensbekenntnis von Nizäa-Konstantinopel. Historische 
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Zunächst werde ich einige methodische Vorüberlegungen vor allem 
zum Verhältnis der Werke zur Panegyrik anstellen (I), sodann jene 
Äußerungen in den Reden, die sich auf die kaiserlichen Frauen bezie- 
hen, überprüfen (II). In einem dritten Schritt sollen zur Verdeutlichung 
ihrer Eigenart Gregors Reden auf andere kaiserliche Frauen aus der 
Zeit vor der theodosianischen Dynastie verglichen werden (III), schlieB- 
lich die Rolle der Frauen in der Propaganda unter Theodosius d. Gr. 
erörtert werden (IV). 


I. Zur PANEGYRIK IN DER SPÄTANTIKE 


Mit seinen Reden auf die beiden kaiserlichen Frauen begibt Gregor 
sich auf das glatte Parkett der Politik. Darauf war er, der gemein- 
hin als der weltabgewandteste der Kappadokier gilt, nicht gänzlich 
unerfahren, denn er hatte an mehreren Konzilien teilgenommen, vor 
allem aber war er schon einmal, auf dem Konzil von Konstantinopel 
für eine vergleichbare, ja weitaus heiklere Aufgabe herangezogen 
worden. Denn er hatte die Leichenpredigt auf Meletios zu halten, 
den Bischof von Antiochia, der die Leitung des Konzils übernom- 
men hatte und dessen unerwarteter Tod den Erfolg der ganzen Ver- 
sammlung in Frage stellte.” Offenbar hatte Gregor die Worte gefunden, 
die dem Kaiser richtig erschienen, denn hier ist wohl am ehesten 
der Grund dafür zu suchen, warum Gregor einige Jahre später, als 
schweres Leid über die kaiserliche Familie und das Reich herein- 
brach, wieder für eine entsprechende Predigt herangezogen wurde, 
obwohl in Konstantinopel Nektarios das Bischofsamt ausübte.° 


und theologische Grundlagen, Darmstadt 1996, der 89 unter anderem mit Bezug 
auf diese Reden erklärt, Gregor sei “ganz und gar ein theodosianischer Theologe” 
gewesen. 

t F. Dvornik, Early Christian and Byzantine Political Philosophy. Origins and 
Background, 2 Bde. (= DOS 9), Washington 1966, 689 f geht unter diesem Gesichts- 
punkt knapp auf die beiden Reden ein. Da er sie aber ganz in die eusebische 
Tradition stellt, übersieht er die für die theodosianische Dynastie spezifischen Züge. 
BERNARDI (Anm. 1) 318 ff vermag diesen Predigten nicht viel abzugewinnen. 

? Dazu B. STUDER, Meletius von Antiochien, der erste Präsident des Konzils von 
Konstantinopel (381), nach der Trauerrede Gregors von Nyssa, in: A. SPIRA (Hrsg.), 
The Biographical Works of Gregory of Nyssa. Proceedings of the Fifth International 
Colloquium on Gregory of Nyssa (= PatMS 12), Philadelphia 1984, 121-144; vgl. 
A.M. Kee, Das Konzil von Konstantinopel und sein Symbol. Studien zur 
Geschichte und Theologie des II. Ökumenischen Konzils (= FKDG 15), Göttingen 
1965, 53 ff. Zu Gregors Rolle auf dem Konzil s. STAATS (Anm. 3) 88 ff. 

° Ob die Eingangsworte der Rede auf Flacilla, worin Gregor erwähnt, daß geraume 
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Natürlich handelt es sich bei den Leichenreden auf die kaiserli- 
chen Frauen zunächst einmal um Werke der Konsolationsliteratur, 
für die es eine lange Tradition in der heidnischen und christlichen 
Literatur gab.’ Zugleich aber mußte Gregor sich mit seinen Predigten 
auf kaiserliche Frauen, die ja nicht vor einem engen Kreis von Ange- 
hörigen, sondern in der Öffentlichkeit Konstantinopels vorgetragen 
wurden und die der Gattungstradition entsprechend ein Lob auf die 
Verstorbenen zu bieten hatten, in die Tradition der Panegyrik stel- 
len, dem in unterschiedlichen Gattungen greifbaren Herrscherlob, 
das in der Spätantike höchste Bedeutung hatte. Zu dem Programm 
zahlreicher Feste — Regierungsjubiläen, Siegesfeiern, Geburten usw. — 
gehörten auch Reden, die den Kaiser oder seine Verwandten feier- 
ten. Der moderne Leser ist überrascht und enttäuscht, wenn er sich 
mit diesen Reden befaßt. Immer wieder, so scheint es, werden die- 
selben Leistungen, dieselben Tugenden hervorgehoben; jedem Kaiser 
wird versichert, er übertreffe alle seine Vorgánger. Die ganze Panegyrik 
scheint nichts als hohle und zu allem Überdruß noch phantasielose 
Schmeichelei zu sein. 

Ein solches Urteil aber ist ahistorisch, wie die altertumswissen- 
schaftliche Forschung gerade in den letzten Jahrzehnten herausgear- 
beitet hat.” Es verkennt die spezifischen Kommunikationsstrukturen 
des spátantiken Hofes. Nicht die Diskussion zwischen gleichwertigen 


Zeit nach dem Tode Flacillas Schweigen geherrscht habe (GNO IX 475,3-16), auf 
Meinungsverschiedenheiten hinsichtlich der Gestaltung der Trauerfeier hindeuten, 
muß offen bleiben. 

’ Vgl. zum gattungsgeschichtlichen Hintergrund K.-H. UTHEMANN, Die Kunst der 
Beredsamkeit. Pagane Redner und christliche Prediger, in: L.J. EncELS/H. HOFMANN 
(Hrsg), Spätantike mit einem Panorama der byzantinischen Literatur (= Neues 
Handbuch der Literaturwissenschaft 4), Wiesbaden 1997, 265-320, 299 ff; s. ferner 
A. SPIRA, Rhetorik und Theologie in den Grabreden Gregors von Nyssa: StPatr 
9,3 (= TU 94, Berlin 1966, 106-114; A. CAIMI DANELLI, Sul genere letterario delle 
orazioni funebri di Gregorio di Nissa: Aevum 93 (1979) 140-161, insbes. 146 ff; 
vgl. aus der allgemeinen Literatur W. KıERDORF, Laudatio funebris. Interpretationen 
und Untersuchungen zur Entwicklung der rómischen Leichenrede (7 BKP 106), 
Meisenheim am Glan 1980, 112 ff zu lateinischen. Leichenreden auf Frauen; 
M. Mause, Zur Darstellung des Kaisers in der lateinischen Panegyrik (= Palingenesia 
50), Stuttgart 1994, 122 ff, der umsichtig das nicht sehr umfangreiche Material zu 
kaiserlichen Frauen aus der lateinischen Panegyrik interpretiert. 

? Vgl. für diese Zusammenhänge P. Brown, Power and Persuasion in Late 
Antiquity. Towards a Christian Empire, Madison 1992. 

? Vgl. schon J. Straus, Vom Herrscherideal der Spätantike (= FKGG 18), 
Stuttgart 1939 (ND 1964), 146 ff; ferner A. Passt, Einführung: Quintus Aurelius 
Symmachus, Reden, hrsg., übers. und erl. von A. Passt (= TzF 53), Darmstadt 
1989, 1-45, 25 ff, Maus (Anm. 7) insbes. | f£ H. Leppin, Einleitung: Themistios, 
Staatsreden (= BGL 46), Stuttgart 1998, 1-26. 
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Partnern herrschte hier vor, sondern eine klare Hierarchie. Zudem gab 
es gewisse Erwartungen an das kaiserliche Verhalten, die durch die 
Panegyrik in Erinnerung gerufen wurden, und darin lag ein nicht 
immer unwirksamer Appell an den Kaiser, sich tatsächlich gemäß 
diesen Erwartungen zu verhalten. Solche impliziten Ermahnungen 
können für die Interpretation eine große Bedeutung haben. 

Ferner ist die Gleichartigkeit der panegyrischen Reden nur eine 
scheinbare: Feine Nuancen, die der moderne Leser leicht übersieht, 
waren für die Zeitgenossen hörbar, und mit diesen Nuancierungen 
konnten unterschiedliche Formen der Selbstdarstellung der Kaiser 
zur Sprache gebracht werden. Wie deutlich wurde etwa die Bedeutung 
der Bildung unterstrichen? Welches Gewicht hatte demgegenüber die 
militärische Leistungsfähigkeit? Wie explizit war sein religiöses Bekennt- 
nis? Solche Fragen stellten sich die Zeitgenossen, und sie wurden von 
den Rednern indirekt, mit feinen Andeutungen oder Akzentuierungen 
beantwortet. 

Die Aufspürung entsprechender Anspielungen ist wichtig, ja zen- 
tral für die Interpretation von Panegyrik, wobei allerdings eine große 
Unbekannte die Arbeit erschwert: Wir wissen nicht, wie frei die Redner 
in ihren Äußerungen waren, ob sie bestimmte Vorgaben bekamen, 
ob ihre Reden gar einer Vorzensur unterlagen. Wahrscheinlich wurde 
hier in den einzelnen Fällen unterschiedlich verfahren.!° Doch selbst- 
verständlich wurde von jedem Panegyriker größtmögliche Loyalität 
erwartet. 


II. PULCHERIA UND FLACILLA IN IHREN LEICHENREDEN 


Als Elemente des kaiserlichen Zeremoniells müssen auch Trauerreden, 
obschon sıe keine Panegyriken im technischen Sinne sind, panegy- 
rische Elemente enthalten. Sie sollen im Folgenden nachgewiesen 
werden. 

Zunächst zur Leichenrede auf Pulcheria: Das Kind, das allenfalls 
sieben oder acht Jahre alt geworden war, hatte natürlich noch kein 
eigenes Profil entwickeln können, sich nicht durch besondere indivi- 
duelle Leistungen hervorgetan. Daher mag Gregors Predigt recht 
unpersönlich erscheinen. Der größte Teil des Textes ist bestimmt 


? Wenn Gregor In Flac. (GNO IX 476,14-16) suggeriert, daß er die Rede nur 
auf Befehl (doch wohl des Kaisers) halte, so bewegt er sich im Bereich des Topischen, 
allerdings bedurfte es gewiß einer kaiserlichen Aufforderung, um Gregor am Amtssitz 
eines anderen Bischofs eine so gewichtige Rede halten zu lassen. 
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von allgemeinen Formeln der Trauer, deren Ubermacht gerade bei 
elnem so Jung verstorbenen Wesen der Prediger eindringlich zum 
Ausdruck bringt, und des Trostes, den man als Christ in der Gering- 
schätzung des irdischen Lebens und in der Hoffnung auf das himm- 
lische findet." 

Aber gerade damit, daß ihr Tod eine Massentrauer und allge- 
meine Betrübnis auslôst — dies bildet ein Leitmotiv der ersten Partie 
der Rede, wo, wie in der Konsolationsliteratur üblich, die Größe des 
Verlustes beschrieben wird"? —, ist dann Pulcheria doch wieder etwas 
Besonderes; gerade hierin kommt ihre Rolle als kaiserliche Frau zum 
Ausdruck. Ihr Tod ist ein Zeichen des Unglücks, das alle Zeitgenossen 
bedrückt. Nicht zufällig erinnert Gregor daran, daß jetzt die Erinnerung 
an das ein Jahr zurückliegende Erdbeben in Nachbarstädten Kon- 
stantinopels wiederkehrt.? Denn der Tod des Mädchens gleicht einem 
vernichtenden Erdbeben, weil sie zum strahlenden Glück der kaiser- 
lichen Familie beigetragen hatte; daher vereint Konstantinopel sich 
mit den Herrschern in der Trauer.'* Und diese Trauer kam noch 
heftiger über die Menschen als die um das Erdbeben im Jahr zuvor.” 

Unter zweierlei Aspekten wird die Prinzessin charakterisiert. Zum 
einen betont Gregor ihre Kindhaftigkeit und verwendet dafür ein- 
dringliche Metaphern wie die der noch nicht ganz flügge geworde- 
nen zahmen Taube (nepiotepa)'® oder der gerade ersprossenen Blüte 
(veoBaXÈs &vOoc), die noch nicht alle Knospen geöffnet hat; Gregor 
evoziert auch den Gedanken der Hoffnung, die jedes Kind weckt 
und die hier unerfüllt geblieben ist.’ Was er soweit äußert, hätte 
auch beim Tode eines gewöhnlichen Kindes gesagt werden können. 


!! Vgl. zu dem geistesgeschichtlichen und theologischen Hintergrund der Predigten 
R.C. GREGG, Consolation Philosophy. Greek and Christian Paideia in Basil and the 
Two Gregories (= PatMS 12), Cambridge/Mass. 1975, 219 ff. - Gregor von Nyssa 
hat eine eigene Schrift De infantibus praemature abreptis geschrieben (GNO II/II 67- 
97); s. zu der Schrift J. Danı£Lou, Le traité “Sur les enfants morts prématurément” 
de Gregoire de Nysse: VigChr 20 (1966) 159-182, der eine Datierung auf 385/6 
vorschlägt (181 f), also in die Zeit der Trauerrede. Dieser Traktat bezieht sich in- 
dessen vornehmlich auf ganz junge, eben geborene Kinder. Daher steht der Gedanke 
im Zentrum, daß die betreffenden Kinder noch keine Sünden hatten begehen kön- 
nen. Das kam bei der im Kleinkindalter stehenden Pulcheria wohl nicht mehr in 
Frage; vgl. immerhin GNO IX 465,21-26. 

7? Sogar Gegenstände werden davon erfaßt: GNO IX 463,26-464,4. 

5 GNO IX 461,69. 

^ GNO IX 461,9-14. 

5 GNO IX 462,6 f. 

15 GNO IX 462,11; 15. 

7 GNO IX 462,16 f. 

8 GNO IX 462,17-24. 
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Die Besonderheit dieses Kindes läßt Gregor indessen nicht uner- 
wähnt. Das Mädchen wuchs im kaiserlichen Nest auf (évrpepouévn 
th Baoi koup) und besaß schon ein glänzendes Gefieder;! sie 
war eine heilige Blüte (tepov àv00c), wobei bekanntlich in der Spät- 
antike alles, was den Kaiser umgab, als heilig qualifiziert wurde, das 
Wort also nicht in einem christlichen Sinne zu nehmen ist. Aus der 
Zugehörigkeit Pulcherias zum kaiserlichen Geschlecht ergeben sich 
Eigenarten: Das Kind weckt besondere Hoffnung und zeigt auch schon 
eine Ausstrahlung (xapıtec), die über sein Alter hinausgeht.” Diese 
Formulierung ist auffällig: Nicht von den Tugenden des Kindes spricht 
Gregor hier, sondern er nutzt das einem noch unreiferen Menschen 
gemäßere Wort xapıtes. Demnach scheint hier nicht die Idee des fuer 
senex bzw. der puella anilis im strengen Sinne durchzuschlagen,” son- 
dern eine Vorstellung, dıe der Eigenart des Kindes zumindest in einem 
gewissen Umfang Rechnung trägt. 

Sodann wird die Rolle des Mädchens innerhalb der Dynastie cha- 
rakterisiert, und zwar in einer Metapher, die das ganze kaiserliche 
Haus erfaßt: “Ich selbst sah den hohen Schößling, die hochbelaubte 
Palme (ich meine die königliche Macht), die mit den kaiserlichen 
Tugenden wie mit ihren Trieben die ganze Welt überfangen hat und 
alles erfaßt: Ich sah, wie sie alles andere überwindet, der Natur aber 
nachgibt und sich in den Verlust der Blüte schicken muß.”” Mit 
diesem Bild der Palme meint Gregor offenbar den Kaiser, der schüt- 
zend über der Welt steht und alles beherrscht, aber doch gegen die 
Natur nicht ankommt. 


I? GNO IX 462,11 f. 

2 GNO IX 463,22. 

2° GNO IX 462,12 f; 463,1 Sp. Zur Verbindung dieses Wortes mit Kinder s. 
etwa Plat., Gorg. 485 B 4 (freundlicher Hinweis von H. Bernsdorff), allgemein zu 
xapıtes und Jugend in der griechischen Tradition B. MacLacuraw, The Age of 
Grace. Charis in Early Greek Poetry, Princeton 1993, 53 f; 62 f. 

2 Zur puella anilis, s. Chr. GNILKA, Aetas spiritalis. Die Überwindung der natürli- 
chen Altersstufen als Ideal frühchristhchen Lebens (7 Theoph. 24), Kóln-Bonn 1972, 
31 f, Anm. 5; vgl. zum Lob für Kinderkaiser, die gerne als über ihr Alter hinaus 
gereift dargestellt werden, etwa W. HARTKE, Römische Kinderkaiser. Eine Struktur- 
analyse rómischen Denkens und Daseins, Berlin 1951, 218 ff. 

23 Eidov eyo xoi tò dynAòv è Épvoc, TOV DYLKOV goivıra (to Boo 1A uòv nut KPG-t0¢) 
TOV torio Pactakaïic Gpetoig olóv TIOL Khodorc TOONS DIEPAVECTÒTO ts oiKovpe- 
viKfjg Kal návta ‚Sıalanpßovovra eiðov adtov uèv TOV GAAMV Kpatodvia, TH TE PÜOEL 
Kaurtopevov Koi TPOG thv AnoßoAnv tod Avdoug EnıkAivönevov (GNO IX 463,2-7). 
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Hierbei bleibt Gregor nicht stehen; weiter heißt es: “Ich sah auch 
die edle Weinrebe, die die Palme umschlang, und die die Blüte 
unter Wehen geboren hatte, welche Wehen sie zum zweiten Mal, 
neuerlich durchzustehen hatte, in der Seele, nıcht am Leib, als der 
Trieb abgerissen wurde.”” Hier ist Flacilla gemeint, die Kaiserin. 
Das Bild stellt sie nicht mit dem Kaiser auf eine Ebene, vielmehr 
steht für sie eine Pflanze, die sich an der Palme emporrankt, doch 
ist damit eine unlösliche Verbindung angedeutet. Das ganze Kaiserhaus 
erscheint wie der Wuchs symbiotischer Pflanzen; die Kaisertochter 
ist daran eine Blüte, die zur Pracht des Gewächses beiträgt.” 

Offenbar ist Gregor in keiner Weise daran gelegen, dem Mädchen 
eine politische Funktion zuzuschreiben. Es spricht ihr weder Macht 
zu noch Kompetenz noch eine besondere Aufgabe. Aber Pulcheria 
trägt zur Ausstrahlung des Kaiserhauses bei, und daher ist auch ihr 
Tod ein öffentliches Ereignis. Rhetorisch wird der Tod des kleinen 
Mädchens genutzt, um das emotionale Band zwischen kaiserlichem 
Haushalt und Bevölkerung der Hauptstadt zu verstärken. In der 
eigentlichen Trôstungspartie geht Gregor kaum noch auf die Stellung 
des Mädchens eın, auch wenn er seine Herkunft erwähnt, als er 
betont, daß sie von dem einen Königreich in das andere, höhere 
übergehe.”’ 

Auflällig ist die Abwesenheit der beiden Kaisersöhne Arcadius und 
Honorius. Zwar war Honorius erst im Jahr zuvor geboren, und auch 
Arcadius zählte erst etwa acht Jahre. Doch dieser Knabe war zum 
Zeitpunkt der Rede bereits Augustus. Trotzdem ist von ıhm keine 
oder so gut wie keine Rede.” Daraus, daß diese beiden — unter dyna- 
stischen Gesichtspunkten wertvolleren — Kinder noch vorhanden sind, 
gewinnt Gregor keinen Trostgrund. Seine Gedanken wandern, anders 


^ Zur Zucht von Reben an Bäumen, die als Vermählung bezeichnet wurde, s. 
D. FLacH, Römische Agrargeschichte, München 1990, 279. 

?» EiSov Kal thv ebyevfi KAnpotiba thv nepieiAnnnevnv tà goiviki thy tò &vBoc 
THlV Toto Odivacav, otag vnést £k OEUTÉPOU náv wdbivas £v wuyxÑ, ODK EV 
cuori, Ste adifig obtoç 6 Bioorëc dnetiAAeto (GNO IX 463,7-10). 

^? Daß eine Kaisertochter, auch wenn sie als Kind starb, schon im Principat 
höchste Ehren genießen konnte, zeigt der Fall der Nero-Tochter Claudia (Tac., 
Ann. 15,23), deren Verehrung der senatorische Geschichtsschreiber Tacitus aller- 
dings mit deutlicher Mißbilligung beschreibt. 

? GNO IX 465,9-11. 

8 Allenfalls GNO IX 461,14, wo Gregor von Bao1Xeig spricht, könnte Arcadius 
mitgemeint sein; dem sonstigen Duktus des Textes nach dürfte jedoch eher an 
Flacilla gedacht sein. 
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als in der säkularen Panegyrik üblich, nicht zur Zukunft des kaiser- 
lichen Geschlechtes; es geht vielmehr um das Glück oder Leid, wel- 
ches das Haus für die Welt bedeutet, und der Tod des Mädchens 
bedeutet Leid.” 

Auch in der Trauerrede auf Flacilla wird betont, daß die Trauer 
die ganze Oikumene erfasse und daher jene über Kriege und Natur- 
katastrophen, die lokal begrenzt seien, übersteige.” Wie bei Pulcheria 
wird die allgemeine Anteilnahme an der Trauer betont, in die sogar 
die Natur einzustimmen schent," Besonders das Schicksal Thrakiens, 
das ja über Jahre hin unter barbarischen Invasionen gelitten hatte, 
ist mit diesem Leid verknüpft, denn auf einer Reise in diese Landschaft 
starb Flacilla.” 

Worin besteht die Bedeutung Flacillas? Hier bietet Gregor sich 
ein reicherer Stoff dar als im Falle Pulcherias: Sie hat als Frau bei- 
nahe alle Vorbilder an Tugend übertroffen, alle Tugenden des Körpers 
und der Seele haben sich in ıhr vereint, man staunt, daß eine sol- 
che Ballung von Tugenden in einem Leib überhaupt möglich sei. 
Und das Glück ihres Zeitalters war erfüllt, als diese Frau den Thron 
bestieg und die ganze Welt mit dem Glanz ihrer Tugenden erleuch- 
tete. Festzuhalten bleibt, daß ihre Tugenden von der Kaiserinnen- 
würde unabhängig waren. 

Ausführlich kommt Gregor auch auf ihr Verhältnis zu dem kai- 
serlichen Gatten zu sprechen, der durch Gottes Votum über die ganze 
Welt gesetzt worden war. Sie ist ihm Gefährtin im Leben wie ım 
Kaisertum, und sie macht die Untertanen glücklich, indem sie ihm 
eine Helferin zum Guten ist.? Diesen Gedanken konkretisiert Gregor 
mit einem Stichwort, das für die spätantike Kaiserideologie zentral 
ist, mit dem der Philanthropia, einer Kaisertugend, die gnädiges Ver- 
halten forderte und die bei Heiden und Christen gleichermaßen in 
Ansehen stand.” Wenn Philanthropia zu üben war, schritt Flaccilla 


2 Die Zugehörigkeit zum kaiserlichen Haus manifestierte sich auch äußerlich: 
Das Mädchen trug Purpur (GNO IX 465,10 f). 

9 GNO IX 477,13-21. Flacilla ist möglicherweise die edle und schöne Frau, die 
Gregor In Meletium (GNO IX 448,5-10) erwähnt, vgl. STUDER (Anm. 5) 127. 

3! Besonders eindringlich bei der Beschreibung von Flacillas Überführung aus 
Thrakien nach Konstantinopel (GNO IX 481,17-482,25). 

? GNO IX 480,1-15. 

5 GNO IX 478,12-16. 

* GNO IX 478,16-20. 

5 GNO IX 478,20-479,1. 

°° Zur Bedeutung der Philanthropia als Kaisertugend s. etwa G. Downey, 
Philanthropia in Religion and Statecraft in the Fourth Century after Christ: Hist. 
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an der Seite ihres Mannes, ja, mitunter ihm sogar voran.” Frómmig- 
keit, Fürsorge und Gerechtigkeit waren dem Paar ebenfalls gemein.” 
Ja, es entstand zwischen dem Paar ein regelrechter Wettstreit darin, 
Gutes zu tun, und dabei gab es keinen Verlierer.” Überhaupt waren 
Kaiserin und Kaiser einander in einzigartiger Weise zugetan.* Diese 
Aufzählung von Tugenden mag auf manch einen beliebig wirken, doch 
bemerkenswert ıs daran, daß sie hier nicht spezifisch christlich for- 
muliert werden. Auch die Frömmigkeit war ja, wenn auch anders ver- 
standen, für heidnische Herrscher ebenso zentral wıe für christliche. 

Die Kaiserin wird auch in dieser Partie dem Kaiser nicht völlig 
gleichgestellt; daß letztlich Theodosius die entscheidende Kraft ist, 
gibt auch Gregor noch zu verstehen. Aber die Kaiserin besitzt große 
Bedeutung für die Regierungspraxis; Gregor erklärt sogar, daß die 
Waage ın Hinblick auf dıe Philanthropia nach beiden Seiten ausge- 
glichen gewesen sei.” 

Als Gregor den Tod der Kaiserin heftiger beklagt, kommt es schein- 
bar zu einer Wiederholung der Tugendaufzáhlungen, doch verlagern 
sich jetzt die Akzente, nicht nur deswegen, weil allein die Kaiserin, 
nicht mehr das kaiserliche Paar betrachtet wird: “Dahingegangen ist 
der Schmuck der Kaiserherrschaft, das Steuer der Gerechtigkeit, das 
Abbild der Philanthropia oder besser: ihr Urbild. Fortgenommen 
wurde das Vorbild der Gattenliebe, das keusche Geschenk der Sitten- 
zucht, die zugängliche Erhabenheit, die unverächtliche Friedfertigkeit, 
die hohe Demut, das freimütigste Schamgefühl, die mannigfaltige 
Harmonie der Qualitäten”.* In dieser mit Oxymora durchsetzten, 
eindringlichen Aufzählung werden Tugenden angeführt, über die sıch 
zumindest in Hinblick auf eine Frau Christen und Heiden dieser 
Epoche leicht hätten verständigen können, auch da, wo die Demut 
schon einen christlichen Akzent setzt. 


4 (1955) 199-208; L.J. Date, Themistius’ Concept of gıAavOpwnia: Byz. 45 (1975) 
22-40; LePPIN (Anm. 9) 24 f. 

7 GNO IX 479,13. 

38 GNO IX 479,6-8. 

? GNO IX 479,8-10. 

# GNO IX 479,10-21. 

*5G. GNO IX 479,3 f. 

£ Oixeron tfjg BaciAetag tò &ykaAAXworiopo, tò tfjg dlakıocdvng andadiov, N TAG 
puavbporiac sikóv, UGAAov dè adtd TO Apxerunov. &qnpéOn tfi; Pilavöpiog ó 
TONOG, TO &yvóv tfj; cwppoodvns avabnua, ñ £Orpóoutoç oeuvótnc, N Gxotoqpóvntog 
nuepomoe, N VYNAN taxewwogpootvm, ñ nerappnoiacuévn OAI, N CÙUUIEKTOG TOV 
ayadav &puovia (GNO IX 480,15-20). 
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Doch die Fortsetzung, die durch ein das Einleitungswort des Ab- 
schnitts wiederholendes oixeraı (“dahingegangen ist”) als ein zweiter, 
gleichwertiger Teil gekennzeichnet wird, enthebt die Aufzählung die- 
ser Neutralität: “Dahingegangen ist der Eifer für den Glauben, die 
Säule der Kirche, der Schmuck der Altäre, der Reichtum der Armen, 
die segensreiche Rechte, der gemeinschaftliche Hafen der Beladenen".? 
Hier ist der Bezug zum Christentum unstreitig: Es geht um den 
Glauben, und um den Einsatz für ihn, durch Unterstützung der 
Kirche und durch Hilfe für die Unglücklichen. Flacilla verkörpert 
nicht einfach das vollendete Kaisertum, sie verkörpert vielmehr das 
vollendete christliche Kaisertum. 

Dem entsprechen dann auch die Gruppen der Trauernden, die 
Gregor aufzählt: Voran stehen Jungfrauen, Witwen, Waisen, gerade 
die drei Gruppen, denen die besondere Zuwendung der christlichen 
Kirche galt.** Doch jeder Stand soll trauern, selbst die Priesterschaft.? 

Vor allem hat man den Herrn zu fragen, warum ein solches Leid 
über die Menschen kam. Gregor formuliert als Antwort eine doch 
wohl rhetorische Frage: “Erging vielleicht wegen der stärker werden- 
den Gottlosigkeit der vielfältigen Häresien das Urteil gegen uns?,”* 
und er spielt in diesem Zusammenhang auf den Tod Pulcherias an, 
der ja kurz zuvor erfolgt war." Diese Stelle ist brisant: Der Redner 
wagt so weit, wie es eben im Rahmen der Panegyrik möglich ist, 
Kritik am Kaiser, dem implizit eine unzureichende Bekämpfung der 
Häresien unterstellt wird. 

Mit diesen mahnenden Andeutungen endet Gregors Beschreibung 
des Wirkens Flacillas auf Erden, und er geht zum Trost für die 
Gemeinde über, wobei er wie bei Pulcheria die Gelegenheit nutzt, 
mit der Doppelbedeutung von irdischem und himmlischem Königreich 
zu spielen 27 Erneut kann er bei dieser Gelegenheit auf das irdische 
Leben Flacillas zu sprechen kommen, welches die Hoffnung erweckt, 


#3 Otyetar 6 tfjg niotewg GfjAoc, o tfjg £kkAmoiag oTdAog, ó tàv Üvoiactnpiov 
KóoLoc, 0 TOV TEVOMEVMV TAODTOG, N NOAVAPKNG BELLA, 0 KOLVOS TOV katomovounévov 
Aunv (GNO IX 480,21-23). 

* GNO IX 480,24 f. 

5 GNO IX 480,25-481,1 f. 

46 "H taya ià tò nAeovacaı mv doe tv mnowiAov oipéceov ovt vol 
huv N vfigog ékpatnoev (GNO IX 481,6-8). 

47 GNO IX 481,8-14. In diesem Kontext wird das in der Rede auf Pulcheria 
verwendete Pflanzenbild aufgenommen. 


48 GNO IX 483,13-484,2; 486,17. 
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daB sie ins Himmelreich gelangen werde. Sie hat Werke der Barmher- 
zigkeit getan: andere mit Kleidern bedeckt, Hungernde genährt, 
Gefangene wurden von ihr nicht nur besucht, sondern verdankten 
ihr die Freiheit, zum Tode Verurteilte erfuhren dank ihr eine Art 
von Wiederauferstehung, weil sie Gnade fanden;* noch im Gedenken 
an ihren Tod wurde ein junger Mann begnadigt.” 

Neuerlich konzentriert Gregor sich auf spezifisch christliche Tugenden 
und unterstreicht noch einmal Flacillas Demut (tanewogpootvn), die 
gerade angesichts ihrer herausgehobenen Position als Kaiserin Bewun- 
derung verdient?! um schließlich wieder auf die Liebe zu ihrem 
Gatten zu sprechen zu kommen. Die Auflösung des Bandes körper- 
licher Liebe bewirkt eine Teilung der Güter, wie Gregor in einer 
etwas überraschenden Argumentation ausführt. Unter den wertvoll- 
sten Gütern, den Kindern, hat sie ihrem Mann die beiden Söhne — 
gemeint sind Arcadius und Honorius — zur Leitung seines Reiches 
hinterlassen und nur die Tochter mitgenommen.” Hier berührt Gregor 
also einmal die dynastische Frage. 

Mit den Schlußsätzen kommt der Prediger auf ein besonders wich- 
tiges Thema zu sprechen, das er zuvor nicht explizit behandelt hatte: 
Flacilla hat nicht nur das Heidentum gehaßt, sondern, und das ist 
ihm wichtig, mit derselben Energie die Arianer bekämpft, die eigent- 
lich nichts anderes seien als Heiden.” Denn die Herrscherin habe 
seit jeher nur an die Dreieinigkeit geglaubt und sei daher in Abrahams 
Schoß gelangt.”* Mit einem Lob Christi schließt die Trauerrede. 

Dieser letzte Abschnitt nimmt Gregors in der Frageform formu- 
lierte Erklärung der Häufung von Unglücksfällen auf: Es geht erneut 
um den Kampf gegen Häresien. Dies spricht dafür, daß Gregor einen 
aktuellen religionspolitischen Anlaß für seine Rede sah, die Gefahr, 
daß der Kampf gegen den Arianismus, der wohl tatsächlich von 
Flacilla forciert wurde,” erlahmen könne.” Die Trostpredigt wird zur 


Mahnung. 


9 GNO IX 487,12-25. 

°° GNO IX 488,1-5; vgl. 479,5 f. 

? GNO IX 488,5-15. 

? GNO IX 488,15-489,3. 

5 GNO IX 489,5-12. 

* GNO IX 489,12-490,2. 

> Für diejenigen, die von Justinas gleichzeitigem Wirken zugunsten des “Arianismus” 
wußten, muß darin eine besondere Pointe gelegen haben, da die kaiserlichen Frauen 
in Ost und West so unterschiedliche religiöse Haltungen zeigten. Der Luciferianer 
Faustinus widmete seine Schrift Adversum Arianos et Macedonianos Flacilla (Genn., Vir. 
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Die Rede auf die Kaiserin Flacilla bietet in mancherlei Bezie- 
hung Übereinstimmungen mit der für ihre Tochter: Auch der Tod 
Flacillas ist verbunden mit anderen Unglücksfällen, auch ihr Tod 
bringt über Menschen und Natur Leid. Doch muß Gregor nicht bei 
diesen allgemeinen Feststellungen verharren, er kann der Kaiserin ın 
viel konkreterer Weise Lob spenden und hat jetzt Gelegenheit, auch von 
Tugenden sprechen. Dieses Lob der Kaiserin erfolgt in drei Stufen: 
Zunächst zählt Gregor hergebrachte Tugenden auf, die sie in einem 
partnerschaftlichen Wettstreit mit ihrem Mann beweist, dann nennt 
er noch einmal die bekannten Tugenden für die Kaiserin alleın, 
ergänzt sie und übersteigert sie durch die christliche Tugenden, schließ- 
lich kommt er als Hóhe- und Schlußpunkt seiner Rede auf ihren 
Kampf gegen den Irrglauben zu sprechen. Die älteren Kaisertugenden 
werden durch die christlichen allenfalls zu einem Teil ersetzt, viel- 
mehr ergänzt und übertroffen. Eine spezifisch christliche Kaiserinnen- 
ethik láBt sich aus diesen Bemerkungen rekonstruieren, die auf die 
antike Tradition aufbaut. 

Das Bild, wie es Gregor zeichnete, sollte für die christliche Tradition 
bestimmend bleiben. Ihm entspricht die Darstellung der Kaiserin in 
einem Teil der Kirchengeschichtsschreibung, die unter ‘Theodosius 
II. eine Blüte erlebte?" Während Sokrates die Kaiserin nur als Mutter 
der Söhne des Theodosius erwähnt,” messen Sozomenus, der der 
Schwester Theodosius’ IL, Pulcheria (d. J.), nahestand,” und Theodoret 
ihr größere Bedeutung bei. Sie erscheint bei diesen Kirchenhistorikern 
als diejenige, die den Kaiser beim orthodoxen Glauben halten muß; 
in einem — für sein Geschichtswerk ungewóhnlichen — Exkurs zu einer 
Einzelperson schildert Theodoret sogar in viel detaillierterer Weise 
als Gregor, wie sie Werke des Glaubens verrichtet und dabei Demut 


ul. 16 [PL 58,1069], deren Ruhm als Kämpferin gegen Háresien somit auch in 
den Westen gedrungen war. 

5 A. LirPorp, Theodosius I.: PRE.S 13 (1973) 837-961, 871 f beobachtet, ohne 
auf Gregors Rede Bezug zu nehmen, daß Theodosius 385/6 nicht gegen Háretiker 
und Heiden vorging (abgesehen von den Aktivitäten des Cynegius) und anschei- 
nend nicht einmal die Einhaltung seiner früheren harten Gesetzgebung erzwang. 

? Vgl. dazu H. LePPiN, Von Constantin dem Großen zu Theodosius IL: Das 
christliche Kaisertum bei den Kirchenhistorikern Socrates, Sozomenus und Theodoret 
(= Hypomnemata 110), Gôttingen 1996, 118. 

9 431,18; 5,12,3. 

5 LEPPIN (Anm. 57) 249 ff. 

99 Soz., 7,6,3; Thdt., HE 5,19,1-5. 
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zeigt.°' Auch in die sonstige östliche Überlieferung ist sie als die vor- 
bildhaft christliche Kaiserin eingegangen.” 


III. PANEGYRIK AUF KAISERLICHE FRAUEN 


Ein Blick zurück auf die Geschichte der Panegyrik für kaiserliche 
Frauen: Das Vergleichsmaterial zu den beiden hier vorgestellten 
Reden ist bedauerlicherweise schmal. Aus dem Principat, der ja 
überhaupt wenige panegyrische Texte bietet, hat sich kein Text voll- 
ständig erhalten.°* Nur in inschriftlichen Fragmenten auf uns gekom- 
men ist die Rede Hadrians für seine Schwiegermutter Matidia.° Der 
Zustand der Rede ist so fragmentarisch, daß sich aus ihr nur wenige 
Schlüsse ziehen lassen. Etwas ergiebiger ist der Panegyrikus auf 


©! Dabei gibt es Anklänge an die Taten Helenas (vgl. 1,18,8). 

62 Noch bei Zonaras (13,18) tritt sie als yov edoeßng xoi coppov kai PLAOTTWXOG 
(“fromme, sittsame und mildtätige Frau”) auf (vgl. Suda TI 1685, wo allerdings o®ppwv 
fehlt). Anders im Westen. Dort scheint man diese Überhöhung von Kaiserinnen 
nicht akzeptiert zu haben: Schon Ambrosius ist sehr zurückhaltend in seinem (aller- 
dings Jahre später erfolgten) Lob, vgl. Ob. Theod. 40 (CSEL 73, 392), wo er die 
Kaiserin nur als fidelis anıma deo bezeichnet; auffälligerweise enthält der Bericht über 
die Kreuzauffindung durch Helena in den folgenden Abschnitten 40-48 ein weit- 
aus weniger emphatisches Lob Helenas als die entsprechenden Partien bei Euseb 
(VC 3,41,2-47,4). Auch Claudians Zaus Serenae (30 [29]), die der mit Stilicho ver- 
heirateten Kaisernichte Serena gilt, ist im Lob der Heldin weitaus zurückhaltender 
als die östlichen Autoren. Der Dichter betont ganz konventionell Sittlichkeit (11-33; 
140-145), Ansehen der Familie (34-49) und der Herkunftsregion (50-69) sowie 
Bildung (146-159); 100 ff wird zwar die Nähe zum Kaiser betont, Serena soll sogar 
geeigneter als Flacilla (!) gewesen sein, den Zorn des Kaisers zu dämpfen (134-139), 
aber dies wird nicht unmittelbar auf das Regierungshandeln bezogen; in Hinblick 
auf ihren Gatten Stilicho ist Serena jemand, der mitzittert (212-225) und ihm in 
der Heimat den Rücken freizuhalten versucht (225-236). | 

6 Bei Menander Rhetor, dessen Werk grundlegend für das Verständnis der kai- 
serzeitlichen Panegyrik ist, spielt das Lob auf die Kaiserin keine Rolle. Es wird 
lediglich erwähnt, daß der Redner dann, wenn die Kaiserin würdig ist, erwähnen 
kann, daß der Herrscher die Frau, die er voll Bewunderung liebe, zur Teilhaberin 
(Koıvovog) seiner Herrschaft gemacht habe und sich keiner anderen Frau zuwende 
(Epid. II 376,9-13). 

# Zu der in mancherlei Beziehung aufschluBreichen, als Laudatio Turiae bezeich- 
neten Grabrede auf eine vornehme Rômerin, die sich während der Triumviralzeit 
durch persönlichen Mut auszeichnete, s. D. FLacH, Die sogenannte Laudatio Tunae. 
Einleitung, Text, Übersetzung und Kommentar (= TzF 58), Darmstadt 1991. 

6 CIL XIV 3579 = Ilt IV 1,77. In den Zeilen 23 ff werden allgemeine 
Frauentugenden der castitas, modestia und des obsequium beschworen. 

66 Tac., Ann. 16,6 referiert eine Rede, die Nero auf seine während einer Schwan- 
gerschaft (angeblich durch seine Schuld) verstorbene Gattin Poppaea hielt. Darin 
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Kaiser Trajan, den der jüngere Plinius im Jahre 100 n. Chr. anläß- 
lich seines eigenen Consulatsantritts formuliert hat. In diesem Text 
sind einige Kapitel der Gattin und der Schwester des Kaisers gewid- 
met, anderthalb von 95, immerhin aufschlußreiche Kapitel. 

Plotina, die Gemahlin Trajans, macht ihrem Mann Ehre, zumal 
durch ihre einzigartige, altrömischen Traditionen entsprechende Sit- 
tenreinheit; sie führt eine vorbildliche, von wechselseitigem Respekt 
getragene Ehe mit ihrem Mann; sie tritt nach dem Vorbild ıhres 
Gatten bescheiden auf (83,5-8). Marciana, die Schwester Trajans 
(die im Unterschied zu Plotina vornehmer Herkunft war), ist eben- 
falls ganz auf ihren kaiserlichen Bruder ausgerichtet; zwischen den 
Frauen herrscht keine Eifersucht, auch sie lebt in größter Bescheidenheit 
(84,1-5). Beide Frauen haben den ihnen vom Senat angetragenen 
Titel einer Augusta (vorerst) abgelehnt,9 sind aber eigentlich die wah- 
ren Augustae (84,68). 

Der Ruhm der Kaiserinnen bei Plinius entspricht ganz der Ideologie 
des sogenannten Adoptivkaisertums im zweiten Jahrhundert: Der 
Kaiser unterstreicht seine cwilitas, er möchte nicht seine herausgeho- 
bene Stellung betonen. Entsprechend sind die Kaiserinnen, wie Plinius 
es sogar ausdrücklich sagt, privatae geblieben.°® Als solche sind sie 
äuBerst tugendhaft.? Ihre Beziehung zum Kaiser ist dadurch geprágt, 
daß sie ihm zugetan sind, in keiner Weise ist von einer Beeinflussung 
des Kaisers in seinen Entscheidungen die Rede. 

Zeitlich erheblich näher steht Gregor eine Rede, die ganz einer 
kaiserlichen Frau gewidmet ist: Es ist die Rede Julians auf Eusebeia, die 
Gattin Constantius’ II., die der Caesar Julian — der spätere Apostata — 
im Jahre 356/7 verfafte." Die Rede gehört somit in eine Zeit, als 


wurden Schönheit und Mutterschaft gelobt aliaque fortunae munera pro virtutibus (“und 
andere Gaben des Glücks statt Tugenden”) wie Tacitus sarkastisch vermerkt. Das 
Lob der Tugenden wurde also eigentlich erwartet. 

© "Tatsächlich erhielten sie ihn später, vgl. H. TEMPORINI, Die Frauen am Hofe 
Trajans. Ein Beitrag zur Stellung der Augustae im Principat, Berlin-New York 1978, 
23 ff. 

% 84,5. Das schwierige Verhältnis von privat und öffentlich in der Rolle des 
Kaisers reflektiert Plinius 83,1-3. 

9 Plinius’ Vorgehen erinnert an das, was Menander Rhetor Epid. II 421, 19 ff; 
30 f (in einem späteren, aber auf lange Traditionen zurückgehenden Text) emp- 
fahl: Man solle bei einer Trauerrede für einen Mann auf seine Frau zu sprechen 
kommen, aber besonders ihre Tugend hervorheben. 

7? Zu ihrem Bild in den Quellen A. WIEBER-SCARIOT, Im Zentrum der Macht. 
Zur Rolle der Kaiserin an spätantiken Kaiserhöfen am Beispiel der Eusebeia in den 
Res gestae des Ammianus Marcellinus: A. WINTERLInG (Hrsg.), Comitatus. Beiträge zur 
Erforschung des spätantiken Kaiserhofes, Berlin 1998, 103-131. 
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Julian sich nach außen hin noch als ein Christ gebärdete; allerdings 
ist sie, wie die andere Panegyriken des Caesar Julian und wie auch 
die zeitgenössischen Reden des Heiden Themistios religiös neutral 
formuliert. 

Im Unterschied zu den Trauerreden Gregors handelt es sich hier 
um einen reinen Panegyrikus, der den Gesetzen des Gattung streng 
folgt, Herkunft und Heimat der Heldin rühmt, ihre Taten, schließ- 
lich die speziellen Leistungen für den Redner. Die Tugenden, die er 
Eusebeia zusprechen will — denn auch Frauen können, wie er eigens 
betont, Tugenden besitzen (104 B) — zählt Julian zu Beginn der Rede 
auf: cmppoovvn xai Oikotoobvn (besonnene Gerechtigkeit), mpaotns 
Kal £nieikeia (gerechte Milde), ñ nepi tov àvópa puia (Liebe zu 
ihrem Manne), nepi tà xpnuota peyaAoyvyia (Großzügigkeit in mate- 
riellen Dingen), zent totg oiketoug kai Evyyeveic tun (Achtung für 
Nahestehende und Verwandte).” 

Eingehend spricht Julian von einer weiteren Tugend, die in der 
Liste nicht auftaucht und die bei Frauen auch keine Selbstverständ- 
lichkeit war, von der Bildung Eusebeias: sie war ein Grund dafür, daß 
der Kaiser sie zur Gattin erwählte (109 C). Zudem stellte die Kaiserin 
Julian Lektüre zur Verfügung, was er als eine besonders wichtige 
Förderung erlebte (123 D-124 A). Eusebeia ist also eine eigenstän- 
dige intellektuelle Potenz. 

Die Kaiserin ist zudem eine Ratgeberin des Kaisers: Sie drängt 
ihren ohnehin milden Gatten zu milden Taten, sie bemüht sich um 
Begnadigungen, sie ist an keiner Verurteilung schuldig, im Gegenteil 
(114 A-115 D), sie protegiert die geeigneten Mitglieder ihrer Familie 
(116 A-D) und natürlich auch Julian (116 D-126 A). Ihr geht es 
allein darum, für andere zu wirken, obwohl sıe als Kaiserin tun könne, 
was sie wolle (129 B). 

Natürlich ist es heikel, die Rede auf Eusebeia mit den Bemerkungen 
des Plinius übër die Frauen im Umfeld Trajans zu vergleichen, da 
es sich in dem einen Fall um eine vollständige Rede, in dem ande- 
ren um eine kurze Partie innerhalb des Panegyrikus für jemand ande- 
res handelt. Gleichwohl gibt es Unterschiede, die nicht nur durch 
diese äußere Verschiedenheit bedingt sind: Auch wenn die Ehe- 
schließung Eusebeias mit Constantius II. ein wichtiges Ereignis ist, 


" 106 A; varierend aufgezählt in 112 B, bei der Schilderung ihres Regierungsantritts: 
ppóvnouç, rpaótnc, CHPpoobvn, prdavbporia, metre, ÉAevOepiotns — “Verstand, 
Milde, Besonnenheit, Nächstenliebe, Gerechtigkeit, Freimut.” 
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das Julian ausführlichst schildert (110 A-112 A), ist diese Kaiserin 
weitaus eigenständiger als etwa Plotina. Sie ist nicht lediglich eine 
privata, und sie ist in ihrem Tun nicht allein. auf den Kaiser bezo- 
gen. Hier steht Julian vielmehr Gregor von Nyssa näher. Die Kaiserin 
als Anwältin der Milde ist eine legitime Rolle in der Spätantike, ein 
spezifisch christlicher, gar gregorianischer Zug liegt hier nicht. 

Doch auch Gregor und Julian liegen weit auseinander: Die ganze 
Grundhaltung ist verschieden: Julian verzichtet auf eine Einbettung 
des Handelns Eusebeias in eine “Kosmologie,” die für Gregor ent- 
scheidend ist. Es fehlt bei Gregor wiederum das Lob der Ahnen, 
und das ıst wohl kein Zufall, denn christliche Lobredner standen die- 
sem Topos der Lobrede reserviert gegenüber. Wichtiger noch, ein 
Wirkungsbereich Eusebeias ist bei Flacilla gänzlich ausgespart: Bildung 
wird ıhr nicht zugesprochen (natürlich auch nicht abgesprochen). 
Dafür engagiert Flacilla sich in Glaubensdingen, als Hüterin der 
Orthodoxie — bei Eusebeia verlautet darüber nichts, obwohl die Zeitge- 
nossen sie als eine Stütze des Homöertums im Umkreis Constantius’ 
II. betrachteten.” Als Begründung dafür kann man nicht Julians per- 
sönliche Disposition in Glaubensdingen anführen, da er offiziell noch 
Christ war; es muß dies der offiziösen Linie entsprochen haben: 
Augenscheinlich sollte keine Gruppe vor den Kopf gestoßen werden, 
daher blieb die Rede religiös neutral.” Bei Gregor aber hat der 
Glaube die Bildung ersetzt, eine durchaus schlüssige Weiterführung, 
denn die Bildung diente ja der Charakterformung. 

Während Julian Eusebeias Handeln zu seinen eigenen Gunsten 
schildert, was den Gesetzen der Gattung entsprach, verlautet bei Gregor 
darüber nichts: Er konzentriert sich ganz auf das Handeln der Kaiserin 
für die Kirche und für die Bedürftgen.? Auch wenn die Unter- 


” HoLum (Anm. 3) 24, Anm. 68 beschränkt sich auf die Feststellung, daß Gregor 
von Nyssas Reden wenig mit vergleichbaren Texten gemein habe, und geht den 
Gründen dafür nicht nach. 

7 Greg. Naz., Or. 18,5 (PG 35, 989 D); vgl. etwa Hier., Ep. 60,8. BERNARDI 
(Anm. 1) 321 versucht politische Gründe für das Schweigen Gregors über die Ahnen 
Flacillas geltend zu machen; das ist aber angesichts dieser Reflexionen vollkommen 
unnötig. 

"^ Etwa Ath., HA 6; vgl. Sokr., HE 2,2,6 f; Soz., HE 3,1,4; zu dem Motiv des 
übergroßen Einflusses von Frauen s. LEPPIN (Anm. 57) 65 mit Anm. 43. 

> Dazu, daß auch sonst Constantius’ Politik gegenüber den Heiden weitaus mode- 
rater war als gemeinhin angenommen, s. H. Leppin, Constantius II. und die Heiden: 
Athenaeum 87 (1999) 457-480. 

7 Die Verdienste um den Redner werden in Reden auf Frauen gerne erwähnt 
KIERDORF (Anm. 7) 112 f. 
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streichung der eigenständigen Bedeutung der Kaiserin ein beiden 
spätantiken Reden gemeinsamer Zug ist, bleibt genug, was die bei- 
den Redner trennt. 


IV. DIE ZEITGENOSSEN GREGORS 


Manches an Gregors Kaiserlob — die besondere Rolle der Kaiserin 
in Glaubensdingen, ihre Bedeutung für das Wohlergehen des Kosmos — 
begegnet tatsächlich zuerst in seinen Reden’’ und kehrt danach im 
Lob auf Kaiserinnen häufig wieder. Nicht nur gegenüber den Reden 
des Principats, auch gegenüber der Julians auf Eusebeia, die sich 
religiös neutral gegeben hatte, ist eine Veränderung spürbar. Die 
Kaiserinnenpanegyrik ist christianisiert worden. Übrigens hatte Gregor 
dafür einen Anknüpfungspunkt: Helena, die Mutter Constantins, an 
deren Wirken Euseb in der Vita Constantını unter anderem ihre aktive 
Hilfe für Unglückliche gerühmt hatte "7 Die Tradition, in der Gregors 
Äußerungen über die Kaiserinnen stehen, geht somit auf die Anfänge 
christlichen Kaiserlobs zurück. 

Gregors Texte repräsentieren gleichwohl einen neuen Entwicklungs- 
schritt der Kaiserideologie. Insofern scheint man Holum recht geben 
zu müssen: Es spiegelt sich bei dem Bischof die starke Stellung der 
Frauen in der theodosianischen Dynastie wider, gerade die Anknüpfung 
an Constantin entspricht ferner der offiziellen Propaganda, die die 
Tradition des ersten christlichen Kaisers betonte. Doch die Frage, 
ob sich Gregor auf einen puren Propagator theodosianischer Ideen 
reduzieren läßt, kann nur bei einer näheren Betrachtung anderer 
Quellen zur theodosianischen Ideologie beantwortet werden. 

Zunächst zur sonstigen zeitgenössischen Panegyrik: Der Heide 
Themistios, der wichtigste Panegyriker des 4. Jahrhunderts, kommt 
auf Flacilla in seinen Lobreden auf Theodosius zu sprechen. Dabei 
ist es schon bemerkenswert, daß Themistios überhaupt eine Kaisergattın 
erwähnt; darauf hatte er in seinen anderen Kaiserreden, die Constantius 
IL, Jovian, Valens und Gratian ehrten, verzichtet: Bereits hierin schlägt 
sich eine Sonderstellung der Frauen der theodosianischen Familie 
nieder. 


7 Angesichts der Fülle von verlorenen Panegyriken läßt sich daraus allerdings 
nicht die Behauptung ableiten, daB er diese Motive als erster eingeführt habe. 
78 VC 3,41,2-47,4, insbes. 44. 
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In der wohl 384 gehaltenen 19. Rede wird auf eine Statue der 
Kaiserin im Senatsgebäude Konstantinopels angespielt (228 B), vor 
allem aber die Rolle der Kaiserin als Ratgeberin des Kaisers gewür- 
digt, die ihm bei einem Gnadenakt zustimmte (231 A). Am Schluß 
der 384/5 gehaltenen 18. Rede (225 B/C) nennt Themistios die Kai- 
serin als die Mutter ihres Sohnes, die sich über seine Leistungen freuen 
werde und deren Name den Gedanken der Gerechtigkeit evoziert, 
mit der sie den Palast erfülle. 

Themistios stimmt also mit Gregor darin überein, daß er der 
Kaiserin eine hohe Bedeutung für die Entscheidungsfindung des 
Kaisers zuspricht, daß sie Gerechtigkeit und Milde befördert. Allerdings 
hat das dynastische Element bei ihm hohe Bedeutung, er lenkt den 
Blick auf den Sohn der Kaiserin. Was bei Themistios hingegen selbst- 
verständlich nicht aufscheint, ist das christliche Engagement der 
Kaiserin: Weder ihre guten Taten noch ihr Einsatz gegen falsche 
Lehren wird bei ihm gewürdigt. Das alles erinnert trotz der Knappheit 
der Äußerungen bei Themistios mehr an Julians Rede auf Eusebeia. 

Eine zusätzliche Dimension vermitteln die numismatischen Quellen, 
zumal Münzen das wichtigste Medium kaiserlicher Propaganda in 
der Spätantike darstellten.” Flacilla wurde auf Münzen porträtiert; 
sie war die erste kaiserliche Frau nach Helena, der dieses Privileg zu- 
teil wurde. Die Revers-Seiten tragen durchweg die Umschrift SALVS 
REI PVBLICAE, Heil des Staates. Das ist keine ungewöhnliche 
Umschrift, verdeutlicht aber, daß die Münzpropaganda ähnlich 
wie Gregor es andeutet, die Kaisergattin mit dem Wohlergehen des 
Reiches in Verbindung brachte. Noch etwa anderes kommt hinzu: 
Häufig finden sich auf der Rückseite dezidiert christliche Symbole, 
etwa eine Victoria, die einen Schild mit einem XP beschriftet.? Das 
heißt, das Wohlergehen des Staates wird auch mit dem Christentum 


7? Aufschlußreich könnten auch bildliche Darstellungen sein. Doch existieren 
offenbar keine eindeutig Flacilla zuweisbaren archäologischen Zeugnisse: R. DELBRÜCK, 
Spätantike Kaiserporträts, Berlin-Leipzig 1933, 202 f; M. FLORIANI SQUARCIAPINO, 
Flaccilla: EAA 3 (1960) 704. Eine allumfassende Präsenz der Kaiserin manifestiert 
sich darin, daß ihre Statuen vielerorts standen (Senat von Konstantinopel: Them., 
Or. 19, 228 B; Antiochia: Lib., Or. 20,4; 20,10; 22,8). Allerdings kam es schon im 
Principat nicht selten vor, daß Statuen von Angehörigen des Kaiserhauses aufge- 
stellt wurden; das Material bei TH. PÉKARY, Das römische Kaiserbildnis in Staat, 
Kult und Gesellschaft (= Das römische Herrscherbild 3,5), Berlin 1985, 104 ff. 

8 Zu den Münzen etwa RIC IX S. 225 (Konstantinopel 48 f); 257; 261 (Nikomedia 
28; 42 mit Abb. XVI 8); 291 (Antiochia 61 f), vgl. auch A.S. RoBERTSON (Hrsg.), 
Roman Imperial Coins in the Hunter Coin Cabinet V, Oxford 1982, 425-427 mit 
Abb.; sowie Jörg ERNESTI, Princeps christianus und Kaiser aller Römer. Theodosius der 
Große im Lichte zeitgenössischer Quellen (= PaThSt 25), Paderborn 1998, 119 ff. 
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in Verbindung gebracht. Auch das läßt sich mit dem vergleichen, 
was Gregor sagt. 

Doch anderes kommt bei Gregor nicht zum Ausdruck: Die theo- 
dosianische Münzprägung zeigt zum einen, daß Flacilla zwischen der 
Erhebung des Arcadius zum Augustus (19.1.383) und der Ermordung 
Gratians (25.8.383) den Augusta-Titel erhielt.8! Der Augusta-Titel hatte 
zwar schon im Principat große Verbreitung gewonnen,” jedoch im 
4. Jahrhundert eine wechselvolle Geschichte erlebt: Constantin hatte 
ihn seiner später in Ungnade gefallenen Frau Fausta sowie seiner 
Mutter Helena verliehen, danach wurde er vorerst nıcht mehr ver- 
wendet. Theodosius nımmt ihn wieder auf. Hier liegt demnach eine 
bewußte Anknüpfung an den ersten christlichen Kaiser vor.” 

Der Augusta-Titel unterstrich die Bedeutung der Kaiserin, er hatte 
aber im allgemeinen einen klaren Focus: Er bezog sich auch in der 
theodosianischen Dynastie auf die Fertilität der Frauen. Hatte eine 
Kaiserin einen Sohn geboren, so erhielt sie diesen Titel. Später wurde 
ihrer Darstellung auf Münzen zudem eine Hand Gottes beigegeben, 
die in der Spezialforschung als Hinweis auf die Gnade verstanden 
wird, die darın liegt, daß sie ein Kind geboren hat, das die Dynastie 
weiterführen kann. 

Beides fehlt bei Gregor, der Augusta-Titel, der die herausragende 
Stellung der kaiserlichen Frauen am Hofe des Theodosius am sinn- 
fälligsten symbolisierte,? ebenso wie die Betonung der Fertilitàt, wäh- 
rend Themistios, der Heide, immerhin den letzteren Aspekt hervorhebt. 


81 Zum Datum Horum (Anm. 3) 29, Anm. 85. Den Titel dokumentieren auch 
Inschriften: H. GREGOIRE, Rec. des inscriptions grecques chretiennes d’Asie Mineure, 
Paris 1922, 280 = ILS 9466 (Aphrodisias) sowie AE 1966, 434 = IK 12,314 f 
(Ephesos), wo die Kaiserin als Adyodota bezeichnet wird. Außerdem trägt sie den 
Titel deonowa tfjg oikovuevng (dieser spätantik anmutende Titel ist schon für die 
severische Kaiserin Iulia Mamaea bezeugt, IGR I 760 = IGBulg 1561). Allerdings 
handelt es sich hier um Texte, die von lokalen bzw. regionalen Körperschaften 
gesetzt wurden; sie müssen mit der offiziellen Ideologie nicht übereingestimmt haben, 
vgl. zu diesem methodischen Problem W. Kunorr, Zur Titulatur der römischen 
Kaiserinnen während der Prinzipatszeit: Klio 75 (1993) 244-256, 244. 

€ Zusammenfassend Kunorr (Anm. 81) 1993. 

55 Vgl. Horum (Anm. 3) 31; A. CAMERON (in Zusammenarbeit mit J. Long), 
Barbarians and Politics at the Court of Arcadius, Berkeley-Los Angeles-Oxford 1993, 
170. 

% Vgl. J.D. MacIsaac, The Hand of God. A Numismatic Study: Tr. 31 (1975) 
322-328, 327 f, L. Körtzsche, Hand II (Ikonographisch): RAC 13 (1986) 402-482, 
421 ff. 

5 HoruM (Anm. 3) 29 erklärt, daß Gregor mit der Teilnahme Flacillas an der 
Herrschaft den Augusta-Titel meine. Doch der Titel bedeutete unter Theodosius 
gerade nicht Machtbeteiligung, sondern die Gnade der Fertilitàt. 
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Gregor schließt sich in diesem Punkt der offiziellen Propaganda, die 
jedermann bekannt war, nicht an; für die mit feinen Ohren lauschen- 
den Zeitgenossen war dieses Schweigen vielsagend. 

Gegenüber einer Propaganda, die ganz auf die dynastische Funktion 
der Kaiserin setzte, betonte Gregor ihr Christsein: Fertilität war ja 
gegenüber Jungfräulichkeit nur die zweitbeste Lösung, viel wichtiger 
als die Bewahrung der Dynastie waren die Werke der Barmherzigkeit 
und das Eintreten für den Glauben, das Gregor mit einem solchen 
Nachdruck betont, daß dies schon eine Kritik am Kaiser wird. 

Zwar nimmt Gregor somit vieles von der theodosianischen Pro- 
paganda auf, doch ist er kein bloßer Multiplikator einer im Umfeld 
des Kaisers entworfenen Ideologie: Er beharrt auf der Bedeutung 
der christlichen Existenz, auch einer Kaiserin. Die Ideologie des the- 
odosianischen Zeitalters ist nicht von Uniformität gekennzeichnet, 
sondern vom vornehmen Ringen unterschiedlicher Auffassungen. Und 
Gregor nutzte die Gelegenheit, die ihm die Trauerreden auf kaiser- 
liche Frauen boten, um seinen Auffassungen Geltung zu verschaffen; 
er scheute sich nicht einmal, den Kaiser verhüllt zu einer energi- 
scheren Bekämpfung der Glaubensfeinde aufzufordern. In der schein- 
bar so weltabgekehrten Konzentration auf die Religion liegt somit 
eine politische Aussage.” 


8 Vgl. zu einem vergleichbaren Vorgehen des Johannes Chrysostomos H. LEPPIN, 
Steuern, Aufstand und Rhetoren: Der Antiochener Steueraufstand von 387 ın christ- 
licher und heidnischer Deutung: H. BRANDT (Hrsg.), Gedeutete Wirklichkeiten in 
der Spätantike (Historia. Einzelschriften 134), Stuttgart 1999, 103-123. 
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VOoRBEMERKUNG 


Bei dem folgenden Beitrag handelt es sich um ein historisches Manuskript. Johannes 
Rother, Priester des Erzbistums Paderborn, legte es im Jahre 1934 der Katholisch- 
Theologischen Fakultät der Universität Innsbruck als Doktor-Dissertation vor. Die 
Zeitumstände hinderten ihn, nach Österreich zurückzukehren, um die erforderli- 
chen Rigorosa abzulegen, so daß sowohl die Promotion unvollendet, als auch die 
Dissertation unveróffentlicht blieb. 

Das Gregor von Nyssa-Kolloquium in Paderborn regte neue Kontakte des inzwi- 
schen neunzigjährigen Autors mit seinem alten Studiengebiet an, und die Heraus- 
geber dieses Bandes waren der Auffassung, daB sich die Veróffentlichung seiner 
Arbeit auch nach 65 Jahren sehr wohl lohnen würde. Gewiß ist die Gregor von 
Nyssa-Forschung inzwischen weit vorangeschritten, das Thema der "Angleichung 
an Gott” bzw. “Vergöttlichung” des Menschen ist aber so zentral dafür, daß auch 
eine historische Abhandlung dazu von Interesse bleibt, zumal sie auch stark den 
Haupttext des Kolloquiums, Gregors Homilien über die Seligpreisungen, auswertet. 

Das Originalmanuskript liegt in der Erzbischöflichen Akademischen Bibliothek 
Paderborn und wird, abgesehen von behutsamen Anpassungen an das Format des 
Kongreßbandes, die aktuelle Schriftsprache und Zitationsweise, unverändert wie- 
dergegeben. 
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Es soll in der vorliegenden Abhandlung versucht werden, den mysti- 
schen Aufstieg der Seele zu Gott nach der Lehre des hl. Gregor von 
Nyssa in etwa systematisch darzulegen. Dadurch, daB der Mensch 
ein Bild Gottes ist, ergeben sich für den Nyssener besondere Mög- 
lichkeiten mystischer Spekulation. Gott ist unerreichbar auf Erden; 
aber in seiner eigenen Brust findet der Mensch Strahlen göttlichen 
Lebens. So kann sıch der Mensch dennoch, weıl “Gleiches durch 
Gleiches erkannt wird”, unter Wiederherstellung der ursprünglichen 
Gottebenbildlichkeit Gott nähern, bis schließlich die reine Seele ın 
ihrer eigenen Gotthaftigkeit Christus, Christus aber in der Seele sich 
selbst erkennt und endlich alle als Eines erfunden werden. 

Das Leben des Kappadoziers Gregor von Nyssa ist bekannt genug, 
als daß es hier noch einmal eigens beschrieben werden miiBte.' Als 
Bruder des GroBen Basilius fällt seine Lebenszeit in die Jahre. 335 
bis etwa 394. Seine schriftstellerische Zeit beginnt nach Aufhauser? 
etwa um 370 mit der Schrift De virginitate, wáhrend der Kommentar 
zum Hohenlied erst etwa 385 eingereiht wird. 

Stilistisch geht Gregor etwas eigene Wege. Er schreibt in gewis- 
ser Weise "klassisch". Owen meint, die Grammatik und Sprache des 
Nysseners scheine nicht an der Grenze des 5. Jahrhunderts nach 
Christus, sondern eher vor Christus zu liegen.” Nur da, wo es nötig 
sei, gebrauche er “moderne” Ausdrücke. Vielleicht ist diese stilisti- 
sche Abhängigkeit bezeichnend für seine innere Zuneigung zum 
Platonismus. 

Wichtiger ist seine geistige Einordnung. In seinen mehr oder min- 
der theologischen Schriften schließt sich Gregor eher den Alexandrinern 
als den Antiochenern an. Wer auf den Buchstaben schauen würde, 
fände nicht den rechten Sinn und würde Gott beleidigen.* Manchmal 
sei der Sinn der Schrift historisch, aber auch diese Dinge sollen zum 


' Vgl. Johann Baptist AUFHAUSER, Die Heilslehre des hl. Gregor von Nyssa, Mün- 
chen 1910, 10-13; Friedrich UEBERwEG, Grundriss der Geschichte der Philosophie II: 
Patristische und scholastische Philosophie, hrsg. von Bernhard Gever, Tübingen 
111928, 83. 

? AUFHAUSER (Anm. 1) 21 Anm. 2. 

3 E.C.E. Owen, St. Gregory of Nyssa. Grammar, Vocabulary and Style: JThS 
26 (1924/25) 64-71; vgl. Sprachliches noch bei Ronald Burn, Adversaria in Gregorium 
Nyssenum et in Macarium Magnetem: JIhS 23 (1921/22) 64-67. 

* De vita Moysis (PG 44, 400 BD); Commentarius in Canticum Canticorum, prooem. (PG 
44, 756 f). 
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Tugendleben und damit zu Seligkeit führen.” Aufgrund von Cant., 
prooem. (PG 44, 764 B), wo Gregor Origenes als den Verfasser des 
Kommentars zum Hohenlied lobt, meint Diekamp: “Die Praesump- 
tion spricht also dafür, daß er sich der Erklärungsweise der alexandri- 
nischen Schule im Wesentlichen angeschlossen hat”.° “Les cappadociens 
forment comme un moyen terme entre l’école d’Alexandrie... et 
l'école d’Antiochie” urteilt Tixeront.” Wenn Gregor auch den ver- 
borgenen Sinn bevorzugt und altgewohnte allegorische Deutungen 
wie beispielsweise die Symbolik der Acht? benutzt, so geschieht es 
doch nicht in einer so überschwenglichen Art, wie es etwa bei dem 
Juden Philon üblich ist. Gregor kommt es mehr auf das Moralische 
an.” Wir werden später öfter sehen, wie vorsichtig man infolge dieser 
moralisierenden Tendenz in einigen seiner Schriften mit der Erklärung 
und Deutung vorgehen muß. 

Von der allegorischen Eigenart Gregors her gewinnen wir auch 
einen gewissen Anhalt für seine geistige Einordnung. Der Name des 
Origenes wurde schon genannt. Bekannt ist die Abhängigkeit in der 
Apokatastasislehre. Gregor kennt Origenes als Vorgänger in der 
Erklärung des Hohenliedes. Er ist aber kein blinder Abschreiber.!! 
Auch in der Betonung der Gottähnlichkeit wie überhaupt in der 
pädagogischen, moralischen Richtung finden sich Ähnlichkeiten.'? 
Sonst ist Gregor nicht besonders abhängig von den Kirchenvätern. 
Er ist mehr Philosoph. Auch gegenüber den beiden Kappadokiern 
wahrt er sich seine Selbstándigkeit.? Allenfalls wäre noch Methodius 
von Olympos zu nennen, mit dem ihn gewisse geistige Beziehungen 
verbinden." War schon Origenes in etwa ein Platoniker, so noch 


> [n Psalmorum inscriptiones 2,2 (PG 44, 489 CD). 

° Franz DIEKAMP, Die Gotteslehre des heiligen Gregor von Nyssa. Ein Beitrag 
zur Dogmengeschichte der patristischen Zeit. Erster Theil, Münster 1896, 27. 

’ J. TixERoNr, Histoire des dogmes dans l’antiquité chrétienne II: De saint 
Athanase à saint Augustin (318—430), Paris 51924, 8. 

? “Das Geheimnis der Achtzahl": De beatitudinibus 8 (PG 44, 1292 A). 

? Vgl. DiekamP (Anm. 6) 29 f. 

10 Cant., prooem. (PG 44, 764 B). 

! Wilhelm Rıeper, Die Auslegung des Hohenliedes in der jüdischen Gemeinde 
und der griechischen. Kirche, Leipzig 1898, 67 f. Er weist darauf hin, daB sich ver- 
schiedene Berührungen finden, Gregor aber dennoch seine Selbstándigkeit stark 
behaupte. 

? DiEKAMP (Anm. 6) 87. 

5 Karl Horr, Amphilochius von Ikonium in seinem Verhältnis zu den großen 
Kappadoziern, Tübingen-Leipzig 1904, 196-98. 

'* Karl Gronau, Poseidonios und die jüdisch-christliche Genesisexegese, Leipzig 
1914, 149 Anm. 2; DIEKAMP (Anm. 6) 41; RiepeL (Anm. 11) 113. 
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mehr Methodius, was zum Beispiel an der Stileigenart seines Symposion 
deutlich wird. Gregor ist fast mehr ein Philosoph als ein Theologe. 
Spekulativ-philosophische Durchdringung des Glaubensgutes liegt ihm. 
Der Neuplatoniker Libanius ist indirekt über Basilius sein Lehrer." 
So finden wir ihn in die philosophische Zeitstrómung hineingedrängt. 
Auch ihn beschäftigt weitgehend das letzte Ziel des Menschen, die 
Telosidee. Dahin gehört auch die Apokatastasislehre.!® Gronau hat 
die philosophischen Beziehungen gerade der Kappadozier öfter un- 
tersucht. Er weist Gregor Kenntnis Platons nach, was nicht weiter 
verwundert." Interessanter für Gregors Einordnung wie für die 
Schulbildung seiner Zeit ist die Einbeziehung in die Tradition des 
Poseidonios.? Das Axiom “Gleiches wird durch Gleiches erkannt" 
teilt Gregor mit seinen neuplatonischen Zeitgenossen, wie wir im 
Verlauf der Arbeit sehen werden. Besonders an Philon und Plotin 
finden sich viele Anklänge bei ihm. Allerdings werden diese Philosophen 
nicht namentlich genannt. Die Beziehung zu Philon geht unter ande- 
rem aus der gemeinsamen Betonung des Moses als Ekstatiker her- 
vor.? Die Ähnlichkeit mit Plotin zumal erkenntnistheoretischer Art 
werden uns im Laufe der Abhandlung noch oft gegenübertreten. 
Diekamp, der den Einfluß Plotins auf Gregor abzuschwächen sucht, 
muß dennoch sagen:? “Es unterliegt aber keinem Zweifel, daß er 
auch von dieser Seite starke Anregungen zur Ausgestaltung seines 
Systems, insbesondere zur Entwicklung des Gottesbegriffs und zur 
Lehre von der Erkenntnis Gottes empfangen hat". 

Es lohnt sich nicht, hier im Einzelnen auf vermutliche Einflüsse, 
denen Gregor ausgesetzt war, einzugehen. Das wáre eine eigene Auf- 
gabe geistesgeschichtlicher Art. So haben verschiedene Darsteller noch 
Einflüsse Heraklits und der Stoa,? der Kyniker," des Aristoteles” 
festgestellt. Es dürfte aber sicherlich zweifelhaft sein, ob nicht diese 


> Ep. 13 (PG 46, 1048 f). 

16 DiEKAMP (Anm. 6) 33. 

7 Karl Gronau, De Basilio, Gregorio Nazianzeno Nyssenoque Platonis imitatoribus, Diss. 
Göttingen 1908, 47, 49. 

18 In Gronau, Poseidonios (Anm. 14). 

" Arthur SCHNEIDER, Die mystisch-ekstatische Gottesschau im griechischen und 
christlichen Altertum: Ph] 31 (1918) 35. 

2 DIEKAMP (Anm. 6) 35. 

"TT Wilhelm VoLLERT, Die Lehre Gregors von Nyssa vom Guten und Bösen und 
von der schließlichen Überwindung des Bösen, Leipzig 1897, 57; DrekamP (Anm. 
6) 34. 

2 DIEKAMP (Anm. 6) 53-55. 

3 DiEKAMP (Anm. 6) 34; VoLLERT (Anm. 21) 54; UEBERWEG II (Anm. 1) 92. 
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vermuteten Einflüsse durch die damalige Schulbildung mehr oder 
minder allgemeiner Art gewesen sind. Es dürfte überhaupt schwer 
zu entscheiden sein, ob Gregor nur indirekt von Origenes, Philon 
oder aber Plotin abhängig ist oder aber diese verwandten Gedanken 
durch Vermittlung eines anderen empfangen hat. Wichtig bleibt für 
uns mehr die Gesamthaltung Gregors, daß er mindestens stark in 
neuplatonischem Fahrwasser gewesen ist, wenn er sich auch trotz- 
dem eın selbständiges, stellenweise ziemlich originelles Denken be- 
wahrt hat.^ Daß er sich in manchen Gedankengängen den andern 
Kappadoziern nähert, versteht sich von selbst, wenn man bedenkt, 
daß Basilius sein geistiger Vater gewesen ist. 

Interessant erscheinen zur Beurteilung allenfalls noch die neuer- 
dings mehr erforschten Lehren des Evagrius Ponticus, der etwas spä- 
ter als Gregor lebte. Hier finden sich gerade in der mystischen 
Spekulation überraschende Ähnlichkeiten. Auch Evagrius war ein 
Kleinasiate, “ein Schüler und Diakon Gregors von Nazianz”.” Es 
scheint fast so, als ob die Kappadozier eine gewisse Schule theolo- 
gischer Mystik gebildet hätten. 

Zusammenfassend gesagt sehen wir also Gregor mehr als einen 
christlichen Philosophen vorwiegend neuplatonischer Färbung als 
einen ausgesprochenen Kirchenvater. Sein Ziel war wenigstens zum 
Teil, die heidnische Mystik ın die christliche umzubauen und gleich- 
zeitig erkenntnistheoretisch tiefer in das Wesen der mystischen Einigung 
vorzudringen. 


I. Die TELOSLEHRE GREGORS VON NvssA 


“Der eigentliche Charakter des Menschen ist die Verähnlichung mit 
dem Göttlichen”, so sagt Gregor im Psalmenkommentar (inscr. Ps. 
12: PG 44, 557). Oder an einer anderen Stelle schreibt er: “Das 
Telos des Tugendlebens ist die Verähnlichung mit dem Göttlichen” 
(beat. 1: PG 44, 1200 C). Diese Definition findet sich in ähnlicher 
Form oft bei ihm, und man fragt sich, woher Gregor sie genommen 
haben mag. Tritt sie doch mit einer derartigen Selbstverständlichkeit 
auf, daß man unwillkürlich den Eindruck hat, daß diese Formulierung 


^ So wahrt er sogar seine Selbständigkeit gegenüber seinem Bruder Basilius; vgl. 
Horr (Anm. 13) 197 f. 

5 Karl RAHNER, Die geistliche Lehre des Evagrius Ponticus: ZAM 8 (1933) 21 
Anm. 2. 
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sehr wahrscheinlich schon weiter zurückgehen müsse. Dies ist nun 
tatsächlich der Fall. Hier ist nicht der Ort, die Geschichte des Telos- 
begriffes darzulegen,” es steht aber fest, daß seit dem 2. Jahrhundert 
vor Christus die Verähnlichung mit Gott immer und immer wieder 
als philosophisches Telos bezeichnet wird.” Grundlage ist wahrschein- 
lich Platon (Rep. 613 B und Theait. 176 B). Daß bei Gregor eine 
direkte Abhängigkeit von Platon vorliegt, wie Gronau meint,” ist 
wohl möglich, aber nicht wesentlich, da doch die genannte Zweck- 
bestimmung des Menschen ziemlich Allgemeingut der Zeitphilosophen 
neuplatonischer Richtung gewesen ist.” 

Zur weiteren Erläuterung des Telosgedankens bei Gregor dürfte 
nicht uninteressant sein, den Variationen dieses Gedankens bei ihm 
selbst ein wenig nachzugehen und zu schauen, unter welchen Wen- 
dungen er immer wieder zum Thema der Gottähnlichkeit zurück- 
kommt. So nennt er als Telos des Tugendlebens die Seligkeit (inscr. 
Ps. 1: PG 44, 433 A). Etwas spáter aber wird diese Seligkeit näher 
erklárt, wenn er sagt: “Der Gipfel der menschlichen Seligkeit ist also 
die Verähnlichung mit Gott" (ebd. 433 C). “Denn eigen und natur- 
gemäß (kata qoo) ist den Menschen das Leben, das mit der gött- 
lichen Natur veráhnlicht ist" (Ecci. 1: PG 44, 624 B). 

Mehr als Weg denn als Ziel erscheint es, wenn er das Vertrauen 
auf Gott Seligkeit nennt (mscr. Ps. 8; 11: PG 44, 516 D; 545 A). 
Ebenso, wenn als das Telos der Tugend der Friede und die Emp- 
findungslosigkeit, Ruhe in Bezug auf die Leidenschaften, begründet 
in der Hoffnung auf Gemeinschaft mit Gott, bezeichnet wird (inscr. 
Ps. 4: PG 44, 448 D). 

Oder es wird die Apokatastasis als Ziel hingestellt: “Das Ziel (hier 
der Ausdruck *okonóg )...des Weges ist die Apokatastasis in den 
Urstand, was ja nichts anderes ist als die Verähnlichung mit dem 
Gottlichen” (mort: PG 46, 520 D). Oder, “wenn also dies der Sinn 
unserer Untersuchung ist, die Apokatastasis des göttlichen Bildes in 
den Urstand, dann müssen wir jenes werden, was in seinem ersten 


Leben der Protoplast war...” (virg. 12: PG 46, 373 C). Da aber der 


?° AUFHAUSER (Anm. 1) 23-25. Man vergleiche auch dazu das Register in Friedrich 
UEBERWEG, Grundriß der Geschichte der Philosophie I, Berlin "1926, 226 unter 
“Gottverähnlichung als philosophischer Telos” und die angegebenen Stellen genann- 
ter Literatur zu dieser Frage. 

? UEBERWEG I (Anm. 26) 540. 

? GRONAU, Jmitatoribus (Anm. 17) 49. 

2 UEBERWEG I (Anm. 26) 29. 
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Protoplast, der Mensch in seiner ersten idealen Erschaffung, in höch- 
stem Grade die Gottähnlichkeit besessen hat, so bleibt wiederum als 
Ziel die Gottähnlichkeit. Damals aber war der Mensch ganz mit 
Gott allein (vg. 12: PG 46, 376 C). Das heißt, er hat nichts ande- 
res als nur Gott genossen, wie Paulus in seiner Ekstase. 

Wenn man aber die Texte über die Zweckbestimmung des Men- 
schen bei Gregor von Nyssa näher besieht, so möchte man doch 
zweifeln, ob nach ıhm tatsächlich die Gottähnlichkeit als solche den 
letzten Sinn des Menschen ausmacht oder aber diese nur das Mittel 
zu einem noch weitergehenden Ziel bildet. Es scheint mehr zu sein. 
Als Parallelausdrücke zur ouoiwoi, der Gottähnlichkeit, finden sich 
nämlich Ausdrücke wie petovoia (Teilnahme) oder Freundschaft mit 
Gott. Nicht, Diener Gottes zu sein, ıst das höchste Ziel, sondern, 
“daß man Gott Freund wird, ist die Erfüllung des Lebens” (v. Mos.: 
PG 44, 429 D). 

“Das Ziel allen Tugendlebens ist die Teilnahme an Gott” (Gant. 
9: PG 44, 968 C). Oder es wird auch die Gottesschau als Ziel der 
Seligkeit angegeben: “Was könnte man eine bessere Seligpreisung 
denken, als Gott zu sehen” (Cant. 6: PG 44, 889 C). Noch deutli- 
cher wird diese persönlichere Relation zu Gott als Telos, wenn man 
einen Satz aus den Canticumhomilien wie: “Ich und mein Geliebter, 
mein Geliebter und ich: das ist Richtschnur (xavóv) und Gipfel der 
Vollkommenheit in der Tugend" beachtet, wonach das Ziel der 
Tugend die Gotteinigung wáre (Cant. 15: PG 44, 1093 O). 

Schon aufgrund der genannten Texte scheint jedenfalls das Ziel 
des Menschen nicht eine einfache Gottáhnlichkeit zu sein, sondern 
eine ganz persónliche Relation zu Gott bzw. zu Christus, die aller- 
dings als notwendige Grundlage die Gottähnlichkeit hat. “Denn jenes, 
was er (Gott) in seiner Wesenheit ist, . . . ist unerreichbar. Der Wohl- 
geruch aber, der in uns durch die Reinheit der Tugenden duftet, 
kommt uns anstatt jenem zu, indem er durch das Reine in sich den 
von Natur Ungemischten nachahmt” (Cant. 3: PG 44, 824 AB). Wir 
werden unten, wenn wir über die Wege zur Gottesgemeinschaft spre- 
chen werden, noch darauf zurückkommen, ebenso auch auf die Gott- 
ebenbildlichkeit des Menschen, die die Grundlage seiner Apokatastasıs 
bildet. 

Anschauung Gottes, Teilnahme an ihm und Gottverähnlichung — 
sind das nicht letztlich Ausdrücke für das gleiche Ziel? Kann es 
getrennt von Gott überhaupt eine wahre Gottverähnlichung geben? 
Der unendliche Gott erfüllt ja alles. Wie es aber nur einen unendlichen 
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Gott gibt, so werden die gottähnlichen Menschen, je mehr sie ihm 
ähnlich werden, um so mehr nicht neben Gott, sondern in ıhn hin- 
ein wachsen. “Eines ist nämlich auf gewisse Weise Beides, der Besitz 
der vollkommenen Tugend und der Besitz der Gottheit; denn nicht 
außer der Gottheit ist die Tugend” (Cant. 9: PG 44, 972 C). Muß 
sich nicht der Mensch, je mehr er Gott ähnlich wird, um so mehr 
dem göttlichen Eins nähern, um schließlich nach stetem Fortschrei- 
ten, wenn auch nicht in Gott unterzugehen — Gott ist ja unerreich- 
bar - so doch in Gott ewige Ruhe und höchste Geborgenheit zu 
erreichen? “Bis dann, wenn alle Eins geworden sind und zu dem 
gleichen Ziel ihrer Sehnsucht aufblicken, wenn in niemandem 
mehr etwas Schlechtigkeit übriggeblieben ist, Gott alles in allem sein 
wird und alle untereinander durch die Einheit in der Gemeinschaft 
mit dem Guten geeint sind: in Christus Jesus...” (Cant. 15: PG 44, 
1117 D f). So erscheint als letztes Telos die Einheit in der inneren 
Verbindung mit Gott. 


II. Die LEHRE VON DER GOTTEBENBILDLICHKEIT ALS 
GRUNDLAGE DER GOTTEINIGUNG 


Es ist eine Grundthese Gregors, daß der Mensch dazu berufen ist, 
in den Urstand zurückzukehren. To xatapxac, der Anfang, ist die 
Sehnsucht des Menschen. Denn damals war der Mensch wirklich 
nach dem Bilde Gottes gestaltet, war mit Gott geeint (Eccl. 1: PG 
44, 633 AB; Cant. 4: PG 44, 832 A).? Damals war der Mensch als 
der Abglanz und die Ahnlichkeit des ewigen, unsichtbaren Lebens 
in Wahrheit ganz schön (Cant. 12: PG 44, 1020 C). Für die Menschen 
nach dem Sündenfall ist aber dieser Urstand nicht eine bloße histo- 
rische Erinnerung, sondern ihnen ist etwas Wesentliches davon zurück- 
geblieben, nämlich die verborgene Gottebenbildlichkeit des Menschen 
überhaupt und ın ganz besonderer Weise die der Seele. Gregor wird 
nicht müde, immer und immer wieder auf diese Gottebenbildlichkeit 
hinzuweisen. “Wer hat das in mir durch die Sünde verschüttete gött- 
liche Ebenbild wieder in seinen alten Gnadenstand zurückgeführt?” 
(or. dom. 1: PG 44, 1125 B), so dankt er dem Vater. “Ist der nicht 
gut, der dich seelenlosen Staub mit gottähnlicher Schönheit schmückte, 


9$ Zur näheren Art des Urstandes und der Schöpfung vergleiche man die Ausfüh- 
rungen AUFHAUSERS (Anm. 1) 42-68. 
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der dich als lebendiges Bild seiner eigenen Macht erschuf?" (Eun. 
11: PG 45, 860 B/GNO IF 253,1). “Was könnte es höheres geben 
als die Ähnlichkeit mit Gott?” (Cant. 11: PG 44, 1109 B). Nach dem 
Tode sollen sogar auch die übrigen Eigentümlichkeiten des Leibes 
zu etwas Góttlicherem umgebildet werden (mort.: PG 46, 532 CD). 
Häufig findet man Anspielung auf das “nach dem Bilde Gottes schuf 
er ihn” (vgl. beat. 1: PG 44, 1197 B; Cant. 2: PG 44, 805 D; Eun. 
2: PG 45, 468 C/GNO II! 297,18). Im Endstadium wird die Seele 
wieder das genaueste Bild der Schönheit des Archetyps sein (Cant. 
15: PG 44, 1093 C). Es ist ganz eigenartig und für uns leider etwas 
fremd, wie beglückend diese Lehre von der ursprünglichen Gotte- 
benbildlichkeit und unserer Rückkehr zu ihr durch die Schriften 
Gregors wie der griechischen Väter überhaupt schwingt. Der Mensch 
trägt seit Gen 1,26.27 (citiert von Gregor z.B. in ınf.: PG 46, 176 A) 
diesen Gottesadel in sich. Warum? “Um das Gleiche durch das 
Gleiche zu erkennen; denn das Sehen Gottes ist das Leben der Seele” 
(inf: PG 46, 176 A). Doch auf diesen wichtigen inneren Zusammenhang 
zwischen Gottebenbildlichkeit und Gottesschau werden wir erst unten 
eingehen können. 

Gregor von Nyssa steht mit seiner Betonung und Berufung auf 
die Gottebenbildlichkeit nicht allein. Die Lehre von der Gottebenbild- 
lichkeit ist für die ersten zwei christlichen Jahrhunderte eigens dar- 
gelegt worden.? Beginnend mit Irenaeus haben alle Väter in etwa 
den gleichen Heilsweg: Urstand in Gottebenbildlichkeit, Sünde, Reca- 
pitulation.? Es seien einige Beispiele gerade für die Betonung der 
Gottebenbildlichkeit genannt. Clemens von Alexandrien: “Dieser ist 
der ‘nach dem Bilde und Gleichnis’, der homo gnosticus, der Gott in 
allem móglichst nachahmt, indem er nichts davon vernachlässigt, was 
ihn zu dem innen empfangenen Ebenbilde hinführen kann, enthalt- 
sam, geduldig, gerecht lebend, Kónig der Leidenschaften" (Strom. II 
97,1: GCS II 166,1 f£ vgl. Strom. VII 101,4: GCS III 71,19-21). 

Origenes unterscheidet ebenfalls zwischen dem natürlichen und 
übernatürlichen Ebenbild Gottes (eikóv und ópotooig), was Gregor 
nicht tut. Auch Gregor Thaumaturgos betont die góttliche Verwandt- 
schaft des Menschen: “Jetzt aber berührt das, was am Gottáhnlichsten 


31 Arnold STRUKER, Die Gottebenbildlichkeit des Menschen in den zwei ersten 
Jahrhunderten, Münster 1913. 

? M. Lor-Boropine, La doctrine de la “déification” dans l'église grecque jusqu’au 
XI siècle: RHR 53 (1932) 21. 
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in ihm ist und was in ihm verwandt, Gott”;* und weiter unten: “das 
Ziel von allem ist nach meiner Ansicht nichts anderes, als daß der 
dem reinen Geiste ähnlich Gewordene an Gott herankommt und in 
ihm bleibt"? 

Auch Methodius, von dem Gregor in manchem abhängig ist,” 
bringt die Genesisstelle zur Betonung der Gottebenbildlichkeit des 
Menschen (res. I 35,2: GCS 274,4 ff). Es ist möglich, daß Methodius 
in dieser Betonung der Gottebenbildlichkeit unter Einfluß von Platons 
Ideenlehre steht. Farges meint:*° “Les termes dans lesquels Méthode 
parle de la ressemblance divine que le chretien doit réaliser en lui 
sont empruntés à Platon...”. Nach Platon sind die Seelen Beispiel 
des Schópfervaters.? 

Die Tatsache der Schópfung des Menschen nach Gottes Ebenbild 
ist also, wie wir mit den wenigen Beispielen beleuchtet haben, nicht 
nur für Gregor allein eine beglückende Tatsache. Hier steht er im 
Zuge der Tradition und vor allem der Offenbarung. 


A. Die Äußerungen der natürlichen Gottebenbildlichkeit nach 
Gregors Darstellung 


Worin äußert sich nun im Einzelnen diese Gottebenbildlichkeit? Der 
Mensch allein hat einen aufrechten Gang (hom. op. 8: PG 44, 144 
AB). Das bedeutet für ihn Überlegenheit über alle anderen Wesen, 
durch diese Stellung blickt er zum Himmel. Eine ähnliche Auffassung 
hat Poseidonios und besonders auch Philon.” Der Mensch ist dann 
nach Gregor ein Mittelding zwischen Gott und Tier, damit er sowohl 
die göttliche als auch die irdische Welt genießen soll (kom. op. 2: PG 
44, 133 B). Hier finden wir bei Gregor die Syndesmoslehre des 
Poseidonios und der Stoa wieder.” 


3 Hugo Koch (Hrsg.), Quellen zur Geschichte der Askese und des Mónchtums 
in der alten Kirche (= SQS.NF 6), Tübingen 1933, 31,26 f (nach P. KoETscHAU, 
Freiburg 1894, 7,16-19 c. II. 13). 

* Ebd. 32,1-2 (KorrscHAU 28,25-27). 

5 DiIEKAMP (Anm. 6) 41. 

3 Jacques Farces, Les idées morales et religieuses de Methode d'Olympe. Con- 
tribution à l'étude des rapports du christianisme et de l’hellénisme à la fin du III‘ 
siécle, Paris 1929, 185 Anm. 4. 

” Ebd. 93 f. 

38 Isaak HEINEMANN, Die Lehre von der Zweckbestimmung des Menschen im 
griechisch-römischen Altertum und im jüdischen Mittelalter, Breslau 1926, 18 f. 

" Karl Gronau, Das Theodizeeproblem in der altchristlichen Auffassung, Tübingen 
1922, 72 f, 77. 
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Eine groBe Bedeutung in der natürlichen gottebenbildlichen Aus- 
stattung des Menschen kommt der Willensfreiheit zu. Warum ist der 
Mensch frei? Nur durch die Freiheit ist doch die Sünde in die Welt 
gekommen! Die Freiheit ist aber trotzdem “das schönste und ehren- 
vollste aller Güter” (or. cat. 5: PG 45, 24 C). Ohne die Freiheit wäre 
das Bild Gottes im Menschen nicht vollkommen, wenn es auch sonst 
durch Zwang nachgebildet werden könnte. Gott gab dem Menschen 
die Freiheit, damit er gewissermaßen auf göttliche Weise in den 
Urstand zurückkehren möge: “denn etwas Gottgleiches (ioó0&ov) ist 
die Selbstbestimmung” (mort.: PG 46, 524 A). Um diese Freiheit wir- 
ken zu lassen, gab Gott dem Menschen auch den Leib mit seiner 
Neigung zum Schlechteren: “apern de adéonotov” (an. et res: PG 46, 
101 D). Genau der gleiche Ausdruck findet sich bei Platon (Rep. 617 
C). Noch auffallender ist in der Betonung der Willensfreiheit die 
Beziehung Gregors zu Methodius, die Gronau aufweist.” 

Auch die Vernunft und der Verstand sind von Natur aus von einer 
gewissen Ebenbildlichkeit mit Gott. Schon der synonyme Gebrauch 
von geistig und göttlich fällt auf (nf: PG 46, 172 D). Vernunft und 
Weisheit werden Gott geziemende Güter genannt, die von sich aus 
zu Gott gehóren, “damit durch jedes von diesen der Mensch eine 
Sehnsucht nach seiner Heimat habe" (or. cat. 5: PG 45, 21 D). 

Der Logos ist das, wodurch wir uns von den Tieren hauptsách- 
lich unterscheiden. “Ein göttliches fürwahr und heiliges Ding ist der 
Logos Gottes, ein auserlesener Besitz, nicht anderswoher uns zuge- 
kommen, sondern unserer Natur untermischt, das ehrenvollste Ge- 
schenk für den Menschen, das ihm vom Weltenschópfer her gekommen 
ist. Deswegen wird auch gesagt, daß er nach dem Gleichnis Gottes 
geschaffen sei" (cast: PG 46, 308 A). “Dem Erdhaften hat er das 
Góttliche untermischt" (hom. op. 2: PG 44, 133 B). DaB Gregor in 
der Betonung der Göttlichkeit der Vernunft geistige Verbindung mit 
Platon hat, ıst ohne weiteres klar, für seine Zeit aber auch nichts 
Besonderes. Man braucht nicht immer gleich Beziehungen und Abhän- 
gigkeiten sehen zu wollen, wo Gedankengänge längst Allgemeingut 
geworden sind.” 

Gern stellt Gregor den Menschen auch als einen König dar, um 
damit seine göttliche Geburt zu betonen. Er nennt ihn einen Caesar 


* GRONAU, Imitatorıbus (Anm. 17) 47. 
tl Gronau, Poseidonios (Anm. 14) 149 Anm. 2. 
# VoLLERT (Anm. 21) 52; Gronau, Poseidonios (Anm. 14) 149. 
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(v. Mos.: PG 44, 429 B). Der Mensch ist ein Kónigsbild Gottes (hom. 
op. 4: PG 44, 136 C). Das Gleichnis vom Kónigsbild hat auch 
Methodius (res. II 24,4.5: GCS 380,5 ff). Den Menschen als Kónig 
zu bezeichnen, scheint auf Philon zurückzugehen,? wofür Gronau 
einige Stellen als Beleg anführt. Gronau bemerkt aber, daß damit 
noch nicht gesagt sei, daß Gregor nun direkt auf Philon zurückge- 
hen müsse. 

Es ist aber nicht nur die äußere Königsherrschaft über die Tiere 
etc., die uns Gottes Ebenbild sein läßt, mehr noch ist unser Kónigs- 
szepter die Unsterblichkeit (hom. op. 4: PG 44, 136 CD). 

Wie groß der Wert des Menschen sein muß, geht schließlich noch 
aus einem Argument hervor, das Gregor auch aufgrund seiner alten 
Tradition anführt Nur bei der Schópfung des Menschen nämlich 
überlegt Gott, nur hier fait er gleichsam einen eigenen Plan (hom. 
op. 3: PG 44, 133 C-136 A). Gronau hat wiederum die Genesis 
dieses Argumentes dargestellt. Nach ihm finden wir diesen Gedanken 
bei Philon und besonders bei Origenes in seinem Genesiskommen- 
tar. Es ist also möglich, daß Gregor über Origenes auf Philon hier 
zurückgeht.^ 


B. Die vom Menschen getatigte Herausarbeitung des Gottebenbildes 


Zutiefst im Menschen ruht das göttliche Ebenbild, es ist aus dem 
Urstand im Menschen zurückgeblieben. Es ist wiederum der Ansatz- 
punkt und die Grundlage, um in die Herrlichkeit und Gottesnähe 
dieses Urstandes zurückkehren zu können. “Aber weil nach dem An- 
schlag dessen, der uns das Unkraut des Ungehorsams einsäte, unsere 
Natur nicht mehr das Bild des väterlichen Charakters (Vorbildes) ın 
sich bewahrt hatte, sondern zu dem Schmutz der Sünde umgeformt 
wurde, darum wurde sie gemäß der Ähnlichkeit mit dem Gewählten 
in die schändliche Verwandtschaft mit dem Vater der Sünde umge- 
schaffen” (Eun. 12: PG 45, 888 D/GNO II! 277,25 ff). Ähnlich 
drückte es beat. 1 (PG 44, 1197) aus: “aber da der Schmutz der 
Sünde die Schönheit im Bilde beschmutzt hatte, kam der, der uns 
mit seinem besonderen (idi@) Wasser wäscht, ...so daß wir den 
Schmutz aus der Sünde abstellen (aroBeuévove) und wiederum in der 


5 Gronau, Posedonios (Anm. 14) 146 Anm. 2. 
* Ebd. 147 Anm. 2. 
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seligen Form erneuert werden” (vgl. auch inscr. Ps. 8: PG 44, 472 
D; 473 A). Aus dieser Verdunkelung muß das Ebenbild Gottes wie- 
der neu aufleuchten. Jetzt ist es nur im Keime vorhanden und 
beschmutzt. Durch die menschliche Arbeit — ob mit oder ohne Gnade, 
werden wir unten sehen — kann es herausgearbeitet werden. 

Gregor nennt diesen Prozeß des Herausarbeitens im Anschluß an 
Platon unter anderen eine Reinigung. Das Ziel ist die reine Seele, 
die eben wegen ihrer Reinheit Gott gleich ist. Auch Gregor sieht 
diese Reinigung an mehreren Stellen wohl als etwas Negatives an, 
in dem Sinne, daß, wenn einmal der Schmutz der Sünde fort ıst, 
ganz von selbst die ursprüngliche Schönheit der Seele wieder auf- 
strahlt. “Aufgabe des menschlichen Eifers dürfte sein, soweit wie nur 
möglich den von der Schlechtigkeit hergekommenen Schmutz zu 
reinigen und die verborgene Schönheit in der Seele durchleuchten 
zu lassen" (virg. 12: PG 46, 372 D). Bezeichnend ist auch, daß im 
Zusammenhang mit dieser Stelle die Anführung von Lk 17,21 erfolgt: 
“Das Reich Gottes ist in euch!” Die gleiche mehr negative Ansicht 
zeigt sich, wenn er meint: “Und wir werden Licht, wie der Herr 
wohl seinen Jüngern sagt, wenn nicht irgendein Schmutz der Sünde 
über das Herz gebreitet wäre (npoonenAooyuevog) und die Gabe unse- 
res Lichtes verdunkelte” (virg. 11: PG 46, 368 B); oder auch vorher: 
“so daß wohl, wenn einmal die irdische Hülle ganz fortgenommen 
Ist, wiederum die Schönheit der Seele erscheinen wird. Denn die 
Fortnahme des Fremden (gemeint ist die Sünde) ist die Rückkehr in 
das, was ihr heimisch (oixeiov) und naturgemäß (xatà vow) ist” 
(virg. 12: PG 46, 372 C). Allerdings standen diese Sätze in der frühen 
Schrift De virginitate. Aber vielleicht erscheint folgende Ausdrucksweise 
aus den späteren Canticumhomilien noch mehr platonisierend: “So 
erscheint die reine Schönheit der Seele, durch keine Leidenschaft 
körperlicher Begierde beschmutzt” (Cant. 6: PG 44, 900 D). 

Es läßt sich wohl nicht leugnen, daß bei Gregor der Leib, obwohl 
nach seiner Auffassung gerade der materielle Leib die Willensfreiheit 
ermöglicht und auch dieser von den Toten auferstehen wird, in der 
Überbetonung des Nous etwas schief gesehen wird. Selbst Diekamp 
meint, daß Gregor sich in den Stellen aus De virginitate wenigstens 
an Plotin angeschlossen habe.? Wenn Arnou über Plotin schreibt:* 
“Se purifier, c'est donc pour ainsi dire gratter tout ce qui s’est ajouté 


® DiEkAMP (Anm. 6) 86. 
# René Arnou, Le désir de Dieu dans la philosophie de Plotin, Paris 1921, 201. 
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à l'àme dans la generation: tò npoonAadev £v tf yevéoer épéoeiv (Enn. 
IV 7.14)”, so kann man nicht nur formell, sondern auch wohl inhalt- 
lich auf das npoonenAaopevov in virg. 11 (PG 46, 368 B) hinweisen. 

Die Grundlage dieser negativen Auffassung von der notwendigen 
Reinigung dürfte bei Platon liegen, wenn dieser die Reinheit definiert: 
“Reinigung... heißt, soweit als möglich die Seele vom Körper zu 
trennen” (Phaed. 67 C), zumal wenn man diesen Satz im Zusammen- 
hang mit der Lehre vom Abstieg der Seelen in den Körper bedenkt. 
Auch Philon hat ähnliche Auffassungen. Nach ıhm ist der Erbe der 
göttlichen Dinge der reinste vodc, der sich vom Körper und ande- 
ren Seelenteilen reinigt (Quis rer. div. heres 64: Cohn-Wendland III 
15,20 ff). Der votdc, der nicht mehr rein ist und menschlichen Anliegen 
dient, ist vom Himmel herabgestiegen, zur Erde gefallen (Quis rer. 
div. heres 84: Cohn-Wendland III 20,10 ff). Rein sind die Gedanken, 
wenn keine körperliche Begierde sie trübt (v. Mos. II 24: Cohn- 
Wendland IV 205,16 ff; vel. Gr. Nyss. Cant. 6: PG 44, 900 D). 

Auch bei den Vätern spielt der Begriff des Reinen eine Rolle, 
doch werden wir darauf erst spáter im Zusammenhang mit der 
Spekulation von Reinheit und Gotteserkenntnis bzw. Gottesnähe kurz 
eingehen. Nach Plotin sind sogar alle Tugenden nichts anderes als 
eine Reinigung. Diese Reinigung betreffe aber gar nicht die Seele 
als solche, sondern mehr ihr Verhältnis zum Leibe (vgl. Platon). 
Sobald die unreinen Elemente entfernt seien, erscheine die Seele wie- 
der in ihrem ursprünglichen reinen Wesen.” 

Gregor scheint nun tatsächlich áhnlich zu denken, oder aber er 
spielt mindestens mit solchen Gedankengángen, wie wir oben schon 
angedeutet haben. “Denke o Mensch, was Du werden wirst, wenn 
Du Dich durch Tugend überhóhst, wenn Du in allem Deine Seele 
durch die guten Charaktere formst, wenn Du alle Sündenmakel ent- 
fernt hast, wenn Du allen Schmutz der stofflichen Befleckung von 
Deiner Natur abgewaschen hast, was würdest Du werden, wenn Du 
so in allem schón geputzt bist, was für eine Gestalt würdest Du be- 
kommen? Wenn Du das mit Verstand betrachtest, würdest Du erken- 
nen, daß es das ist, was im Anfange geworden ist, nämlich das nach 
dem Bilde und Gleichnis Gottes" (Eccl. 1: PG 44, 633 AB). 

Neben der Pflicht zur Reinigung hórten wir an der angeführten 


# Ed. ZELLER, Die Philosophie der Griechen, III. Teil, 2. Abteilung: Die nach- 
aristotelische Philosophie, 2. Hälfte herausgegeben von Ed. WELLMANN, Leipzig 
*1903, 654 f. 


GOTTVERAHNLICHUNG ALS WEG ZUR GOTTEINIGUNG 521 


Stelle aber auch etwas von einem positiven Überhöhen und Aus- 
schmücken durch Tugend. Es bleibt zwar die Möglichkeit, daß Gregor 
damit mehr volkstümlich gesprochen und letztlich doch nur die 
Herausarbeitung und negative Freilegung des verborgenen Bildes 
gemeint hat. Wir wollen aber trotzdem etwas näher untersuchen, ob 
nicht Gregor, wenn er von der Nachahmung Gottes durch Tugend 
spricht, doch im Gegensatz zu Plotin auch eine positive Bereicherung 
der Seele im Auge hat. Es seien zu diesem Zweck einige Beispiele 
angeführt. 

Zunächst die anadeıo. Durch Geduld und Langmut soll der Mensch 
die Apathie der göttlichen Natur nachahmen (inser. Ps. 16: PG 44, 
397 D). Das Kleid der Tugenden ahmt die göttliche Seligkeit nach, 
indem der Mensch durch Reinheit und Apathie der göttlichen Natur 
ähnlich wird (Cant. 9: PG 44, 961). “Reinheit nämlich, Apatheia und 
die Entfremdung von allem Bösen ist die Gottheit. Wenn also dieses 
in dir ist, dann ist die Gottheit ganz in dir” (beat. 6: PG 44, 1272 C). 
Sehr auffällig ist hier, daß die Apatheia mit den negativen Tugenden 
bzw. Tugendzusammenfassungen wie “Reinheit” und “aAAorpiwcıg” 
parallel und gleichsam synonym gebraucht wird. Das scheint zu besa- 
gen: Wenn die Seele eine heilige Indifferenz hat, sowohl gegen die 
Sünde als auch den Körper, gegen das, was nicht das Wesen der 
Seele ist, dann findet sie sich in ihrem eigentlichen Wesen wieder 
und ist göttlich. Das Gleiche deutet vielleicht auch eine andere Stelle 
an: “Durch die Apathie auf eine gewisse Weise ins Paradies wieder 
zurückkehrend” (Cant. 1: PG 44, 772 D f); wiederum an dieser Stelle 
parallel mit Reinheit. Bezüglich des Terminus Apathie müssen wir 
also wohl die Frage offenlassen, ob es sich nach Gregor nur um das 
negative Herausarbeiten des schon vorliegenden Gottesbildes der 
Seele handelt oder aber um eine Bereicherung. Im Gegenteil deu- 
tet gerade die Benutzung des Begriffes Apathie auf das Erstere hin. 
Apathie ist ja nicht nur die Beherrschung der Leidenschaften, son- 
dern schon mehr ein Freisein von ihnen. Die Apathie als Tugend 
ist weithin ein geläufiger Begriff. Für Origenes hat Völker zahlrei- 
che Fäden zur Stoa aufgezeigt.” 

Auch bezüglich der Tugend der Armut scheint Gregor einen posi- 
tiven Ausbau des Seelenbildes abzulehnen. Er meint: alles andere, 


* Johannes STELZENBERGER, Die Beziehungen der frühchristlichen Sittenlehre zur 
Ethik der Stoa, München 1933, 270-272; Walther VòLKER, Das Vollkommenheitsideal 
des Origenes (= BHTh 7), Tübingen 1931, 153. 
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was wir an der göttlichen Natur erkennen, übersteigt unsere Natur 
(man kann Gott nur negativ erfassen). Nur “die Armut ist uns kon- 
natural und den am Boden Gehenden vertraut... wenn du in dem 
Naturgemäßen und Möglichen Gott nachahmst, dann ziehst du selbst 
die selige Gestalt an” (beat. 1: PG 44, 1200 D). Armut, auch die 
Armut im Geiste, ist wieder ein Freisein von etwas. 

Den beiden bisher genannten Ausdrücken Gregors stehen aber 
auch andere entgegen. “Zuerst müssen in uns die Mißbauten der 
Sünde niedergerissen werden (via purgatwa), dann muß man Zeit und 
Raum finden zur Ausstattung des Gottestempels, der in uns erbaut 
wird und dessen Baustoff die Tugend ist” (Eccl. 6: PG 44, 708 A). 
In diesem doch mehr positiven Sinn muß man dann aber auch wohl 
die zahlreichen anderen Stellen auflassen, wo Gregor die verschie- 
densten Tugenden als Nachahmung der Tugenden Gottes aufzählt. 
Zum Beispiel: Barmherzigkeit (beat. 5: PG 44, 1249 A), Friedfertigkeit 
(beat. 7: PG 44, 1289 A), “Mitleid und Wohltun . . . machen ihn gött- 
lich (0£ovow)" (paup. I: PG 46, 464 D; vgl. inscr. Ps. 7: PG 44, 457 
BC), Schuldvergebung (or. dom. 2: PG 44, 1145 B), generell die 
Tugenden der acht Seligkeiten (beat. 1: PG 44, 1193 C), Gerecht-, 
Heilig- und Gutwerden (or. dom. 5: PG 44, 1177 BC). “Denn Gott 
wird er gewissermassen durch einen derartigen Zustand, wenn er 
sich zu dem aufrichtet, was bezüglich der göttlichen Natur der Logos 
sieht” (or. dom. 5: PG 44, 1177 D), “so daß ein gewisser Charakter 
der transzendenten Natur . . . auch in ihnen (Aszeten) entstehe" (Cant. 
9: PG 44, 961 A). 

Das Ziel der Tugenden war gemeinhin Gottebenbildlichkeit und 
Vergóttlichung (vgl. Platon, Rep. 613 B; Philon, De decal. 73: Cohn- 
Wendland IV 285,13; Gr. Nyss., beat. 1: PG 44, 1200 C). Porphyrius 
schreibt: “Die Veráhnlichung (mit Gott) aber wird es allein durch 
die Tugend geben. Denn allein die Tugend zieht die Seele nach 
oben und zu dem Verwandten ...die Seele des Weisen wird har- 
monisch mit Gott, sieht immer Gott, ist immer bei Gott". ?? 

Es mag sein, daß Gregor, trotz dieser gegenteilig erscheinenden 
Aussagen seinerseits, doch nicht so sehr an eine positive Neuschaffung 
als an eine Freimachung des Gottesbildes gedacht haben wird. Viel- 
leicht hat er die Tugenden als Auswirkungen des schon in der Tiefe 
vorhandenen göttlichen Ebenbildes aufgefaßt. Schließlich ist aber 


*$ Kocx (Anm. 33) 11,11-14 (aus Porphyrius, Ad Marcellam 16, ed. F. Nauck, 
Porphyria philosophi Platonici opuscula. selecta, Leipzig 1886, 284 f). 
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diese Frage nicht so bedeutend im Vergleich zu dem, worauf es uns 
hier ankommt. Die Gottebenbildlichkeit ist ja nur der Anfang des 
Weges zu Gott. Denn wenn auch die Seele noch so sehr Gott gleicht, 
sie wird nie Gott sein. Wie aber kommt der Mensch dennoch in 
eine innigere Relation zu seinem Gott? Das ist die Frage, auf die 
wir hinausgehen. Gerade die Lehre von der Transzendenz Gottes 
ist die ganz klare Ansicht Gregors, wie wir unten sehen werden; so 
klar, daß demgegenüber die stärksten Ausdrücke, die er in über- 
schwenglicher Art anwendet, verblassen. 

Jetzt werden wir erst noch untersuchen, wie bei Gregor die gott- 
ebenbildliche Seele durch Christus und die Offenbarung beeinflußt 


wird und so in die Familie Gottes hineinwáchst. 


C. Christus als Weg und Vorbild zur Gottebenbildlichkeit 


Es versteht sich von selbst, daß der Christ und Bischof Gregor, wenn 
auch nicht gerade übertrieben häufig, Christus, den eixwv des Vaters, 
als Vorbild unserer Gottebenbildlichkeit hinstellt. Denn nicht nur 
Christus ist Kónig, sondern auch wir: *wenn wir wiedergeboren sind, 
werden Kónige sein" (mscr. Ps. 8: PG 44, 516 C). "Der Sohn ist im 
Vater, wie die Schónheit des Bildes im Urtyp; der Vater aber ist im 
Sohn wie in seinem eigenen Bilde die Schónheit des Prototyps" (Eun. 
1: PG 45, 448 A/GNO T 200,4 ff; vgl. Eun. 4: PG 45, 672 A/GNO 
II' 94,25 s; 12: 981 D/I' 275,21 ff). Darum sagt Christus: “Ich bin 
der Weg, damit er uns zu Gebilden seiner Hánde macht und uns 
von dem schlechten Machwerk der Sünde wieder zu seinem eige- 
nen Ebenbilde (eix@v) umformt" (Eun. 2: PG 45, 517 A/GNO IT 
340,27—341,1; vgl. perf: PG 46, 270 C-272 CQ). 

"Ihm (Christus) sind wir konform geworden in Bezug auf das 
&no0éc und das Göttlichere” (Cant. 1: PG 44, 764 D); und vorher: 
“Ziehet an die leuchtenden Kleider des Herrn, welche er in der 
Verklärung des Berges zeigte, durch Reinheit des Lebens, mehr aber 
noch die, die unsern Herrn Jesus Christus durch die Liebe, die sein 
Gewand ist, anziehen" ... werden ihm konform. Christus wird nach- 
geahmt durch den Hunger, den Willen des Vaters zu tun (beat. 4: 
PG 44, 1240 C). Man vergleiche noch bezüglich der Liebe zu Christus 
Eccl. 8 (PG 44, 737 D) und bezüglich der Nachfolge in Tugend 
überhaupt meer. Ps. 11 (PG 44, 544 B). 

Das Interessante bei dem Nyssener ist, daß auch wieder sein 
Lieblingsgedanke, die Rückkehr in den alten Stand, auftaucht. Wenn 
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er meint, wir würden durch die Tugend Christus eingeformt, fügt 
er bei: “nach dessen Bild wir im Anfang waren und wiederum wer- 
den” (inscr. Ps. 11: PG 44, 544 B). — Anklänge ähnlicher Art finden 
sich bei Origenes (vgl. hom. in Gen. 1,13: GCS VI 17,9 ff). — Dann, 
wenn in keinem mehr Sünde ist, sagt Gregor, dann “werden alle 
nach Christus geformt werden und allen wird eine Form hervorblit- 
zen, nämlich, die im Anfang (£6 &pxñç) der Natur übergeworfen war" 
(inser. Ps. 8: PG 44, 528 A). Man vergleiche zu diesen Sätzen viel- 
leicht die Gedankengänge Scheebens.” 

Das Ziel der Inkarnation, ihr Sinn und Zweck ist die Rückführung 
des Menschen zu Gott, wenn man will, die Vergöttlichung. Das ist 
die Auffassung der Tradition. Nur als Beispiel sei Origenes genannt. 
Das Ziel sei, daß die Menschheit durch die Inkarnation die Koinonia 
mit dem Göttlichen wiedererlange (Cels. III 28: GCS II 226,6 ff). 
Gregor meint: “Er wurde mit dem Unseren vermischt, damit dieses 
durch die Vermischung mit dem Göttlichen göttlich würde” (or. cat. 
25: PG 45, 65 D). “Er erleuchtete unsere im Dunkel liegende Natur 
und führt durch unser ganzes Wesensgefüge den Strahl der Gottheit 
hindurch, durch Seele und Leib meine ich, und ließ so das ganze 
Menschliche im eigenen Lichte Wohnung nehmen, durch die Mischung 
(AvaKpacic) mit sich, jenes zu dem machend, was er selbst ist" (ep. 
3: PG 46, 1020 G; vgl. auch or. cat. 35: PG 45, 88 A; Em. 12: PG 
45, 889 D/GNO II 279,20 f). “Denn das, was bezüglich des 
Menschen in Christus geworden ist, ist die gemeinsame xópig der 
Natur der Menschen”, sagt er an letztgenannter Stelle. 

Diese Vermischung mit Christus ist zunächst wohl mehr als Grund- 
lage gegeben. Es scheint so, als ob Christus dadurch, daß er Mensch 
geworden ist, einfachhin die Menschennatur in ihrer Gesamtheit mit 
sich vereint habe. So meint z.B. Harnack.* Es ist zuzugegeben, daß 
man bei Gregor oft nicht recht weiß, ob er nun von der Annahme 
der konkreten Menschennatur in Christus spricht oder aber die 
Menschennatur als solche meint. Diese Sprachweise wäre aber bei 
seiner überschwenglichen Art meines Erachtens auch dann noch 
erklärlich, wenn Christus eben durch seine Inkarnation die gesamte 
menschliche Natur potentiahter an sich gezogen und gleichsam ver- 
göttlicht hat. Diese mildere Auffassung dürfte eine Stütze erfahren, 
wenn man bedenkt, wie Gregor wenigstens gelegentlich die Taufe 


°° M.J. ScHEEBEN, Die Mysterien des Christentums, Freiburg 51912, 371. 
? VOLKER (Anm. 48) 116. 
> Adolf von Harnack, Lehrbuch der Dogmengeschichte II, Freiburg *1910, 166 f. 
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auch als Bedingung für den neuen Menschen, als Bedingung der 
Gottesgeburt hinstellt. Außerdem würde auch sein überspitztes Pochen 
auf der sittlichen Leistung mit einer Erlösung, die ipso facto durch 
die Menschwerdung auch allen Menschen appliziert wäre, in inne- 
rem Widerspruch stehen. Diese Betonung der sittlichen Leistung kann 
man kaum noch den zweiten Brennpunkt einer Ellipse nennen, wie 
es Harnack tut.? Die wirkliche Einigung erscheint vielmehr erst als 
das spätere Ziel der Inkarnation. “Aber weil das Geschlecht aller 
eines sein wird, wenn wir alle ein einziger Leib Christi werden, 
geformt durch den einen Charakter . .." (mort: PG 46, 532 D; Cant. 
3: PG 44, 816 B), vereint mit Christus dem Auferstandenen (vgl. or. 
cat. 32: PG 45, 80 BC; 16: 52 D). 


D. Der Gedanke der Christusgeburt in. uns 


Ein feiner mystischer Gedanke, der Gedanke der “Christusgeburt in 
uns”, liegt auf dem Weg zur Christuseinigung. Er ist Gemeingut der 
Mystiker bis in unsere Zeit geworden. Von Origenes und Methodius 
ist dieser Gedanke zuerst entwickelt worden: “ubi propter nos et in nobis 
ipse dicitur proficere” (Origenes, Comm. in Cant., prol. VIII 85,14 f£ 
Lommatzsch 322). "Christus ist in uns!” (hom. in ler. 14,10: GCS III 
114,18 ff). Er ist mit diesen Gedanken der Vorläufer des Methodius: 
“So daB in jedem Christus geistig geboren wird — die Kirche liegt in 
Wehen, bis der in uns gezeugte Christus geformt ist, damit Jeder der 
Heiligen durch die Teilnahme an Christus als Christus gezeugt 
wird...” (Methodius, Conv. VIII 8 n. 191: GCS 90,11 ff). “Methodius 
(gibt) der Spekulation über Christus und die Kirche als Adam und 
Eva die Wendung, daß jede einzelne Seele die Braut Christi wer- 
den und sie sich für die Herabkunft des Logos wiederholen muß — 
in geheimnisvoller Weise in ihrem Inneren” (Harnack).” 

Gregor von Nyssa sagt: “Denn das, was in der unbefleckten Maria 
körperlich geschah, als die Fülle der Gottheit in Christus durch die 
Jungfrau erstrahlte, das geschieht auch in jeder im Geist (kat& Aóyov) 
jungfräulichen Seele" (virg. 2: PG 46, 324 B). Wenn Gregor als 
Grundlage dieser Gottesgeburt die Taufe preist, so verläßt er wenig- 
stens für Augenblicke seine moralisierende Art: “Weißt du denn nicht, 


> Ebd. 167. 

> Adolf vou Harnack, Die Terminologie der Wiedergeburt und verwandter 
Erlebnisse in der ältesten Kirche (= TU 42/3), Berlin 1918, 135; pERs., Lehrbuch 
der Dogmengeschichte I, Freiburg *1909, 788; FARGEs (Anm. 36) 185. 
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wie oft der Erstgeborene der ganzen Schöpfung in vielen Brüdern 
gezeugt wurde?... In allen diesen wurde er gezeugt” durch die Taufe 
(Cant. 13: PG 44, 1053 C). Hier zeigt er auch, daß ihm die christ- 
liche traditionelle Mystik wohlvertraut ist (vgl. or. cat. 32: PG 45, 84 
A; Eun. 2: PG 45, 517 B/GNO IT 341,13 f). 

Gregor wertet aber auch diesen Gedanken wieder für das prakti- 
sche Leben moralisch aus, was ja auch durchaus für das christliche 
Leben notwendig ist. Folgender Text ist dafür bezeichnend, der 
gleichzeitig gut die Mystik des Gedankens der Gottesgeburt und der 
Gotteskindschaft in uns wiedergibt. “Mir scheint es eine reife Geburt 
und nicht ein Abortus zu sein, wenn einer, wie Isaias sagt, aus der 
Gottesfurcht schwanger geworden ist und durch die Wehschmerzen 
der Seele sein eigenes Heil erzeugt. Denn wir werden auf gewisse 
Weise unser eigener Vater, wenn wir durch eine gute Willenswahl 
uns selbst formen, erzeugen und ans Licht bringen. Das tun wır, 
wenn wir ın uns Gott aufnehmen, Kinder Gottes, Kinder der Macht 
und Söhne des Allerhöchsten werdend. Hingegen eine Frühgeburt 
sind wir und unvollkommen, und schwach (?) machen wir uns, wenn 
nicht... die Gestalt Christi in uns gebildet wird” (Eccl. 6: PG 44, 
701 D-704 A). Ganz persönliche Christusmystik steht in folgendem 
Satz Gregors: “Wer überall mit Christus sich kreuzigen läßt, wer 
niemals sich selbst lebt, sondern lebendig in sich den Christus 
hat...der ist Freund des wahren Lebens geworden" (704 C). Christus 
zeltet in uns (v. Mos.: PG 44, 381 B). Wir sind ein Gottestempel 
(Eccl. 6: PG 44, 708 AB). 

Als Prinzip der Christuseinigung wenigstens bezüglich der Taufe 
wird der hl. Geist genannt, der auf das Wasser herabgezogen wird 
(Eun. 2: PG 45, 501 C/GNO II 327,21 f). Ganz kategorisch sagt 
Gregor: “Wie kônnte einer mit dem Herrn verbunden werden, wenn 
nicht der Geist diese unsere Einigung mit ihm bewirkte?” (adv. Maced. 
23: PG 45, 1329 C). Generell als Prinzip der Gotteinigung wird der 
hl. Geist auch in Cant. 7 (PG 44, 920 C) genannt. 


E. Der Einfluß des sakramentalen Wirkens Christi ın der 
Wiederherstellung des Gottebenbildes 


Wir haben oben schon angedeutet, daß auch die Taufe, das Bad 
der Wiedergeburt, eine gewisse Bedeutung für die Rückkehr in den 
Urstand besitzt. Man sollte meinen, daB gerade die Taufe es sein 
müsse, die uns das Ebenbild Gottes in herrlicher Weise neu schenke. 
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Gregor betont gelegentlich diese Wirkung der Taufe. Besonders klar 
ist folgende Stelle: “... auf den Namen des Vaters, des Sohnes und 
des hl. Geistes taufend. Das ist das Wort des Mysteriums, in wel- 
chem durch die Geburt von oben unsere Natur von einer vergäng- 
lichen in eine unvergängliche umgestaltet wird, aus dem alten Menschen 
wird sie neugeschaffen nach dem Ebenbilde (eiköva) dessen, der im 
Anfang die gottförmige Ebenbildlichkeit geschaffen hat” (Eun. 2: PG 
45, 468 BC/GNO II' 297,13 ff). Ein anderes Mal sagt er, Taufe 
gebe Reinheit, was gleich Gottheit sei (or. cat. 36: PG 45, 92 D). 
Taufe ist die Rückkehr in den Urstand. “Durch das besondere 
Wasser... wird man wiederum nach der seligen Form neugeschaffen” 
(beat. 1: PG 44, 1197 C). Was man aber bei Gregor vermißt, ist eine 
häufigere spekulative Durchdringung dieser Heilswahrheiten. Im 
Gegenteil verflüchtigt er an anderen Stellen die tatsächliche Wirkung 
der Taufe. In der Taufe empfangen wir zwar das Kleid der Unsterb- 
lichkeit, sind wie ein frisch eingekleideter Soldat, aber “nicht weil 
ihr das Kleid der Unsterblichkeit angezogen habt, auch nicht weil 
ihr eure Sünden abgewaschen habt, sondern nachdem ihr die Liebe 
aufgerichtet habt”, werdet ihr die Kónigsherrschaft besitzen (bapt.: 
PG 46, 429 D). Das Tun des Menschen erscheint ihm hier viel wert- 
voller und handgreiflicher zu sein. Diekamp meint: “Wenn der hl. 
Gregor... von der Taufe ganz absieht und das Streben des Menschen, 
das Herz von den Leidenschaften zu befreien und die Tugenden 
Christi nachzuahmen, in den Vordergrund stellt, so ist dem Ziel die- 
ser Schriften gemäß die hl. Taufe und der Christenglaube die selbst- 
verständliche Voraussetzung”. 

Es ıst nur zu bedauern, daß er diese selbstverständliche Voraus- 
setzung so wenig aufgewertet hat. Es ist nicht einzusehen, warum 
Gregor mit philosophisch-ethischen Mitteln die göttliche Berufung 
des Menschen darstellt, während sie doch zutiefst ein Gnadengeschenk 
Gottes ist. Bezüglich der Unterschätzung der Taufe ist noch sehr 
bemerkenswert seine wahrscheinlich frühe Schrift “De infantibus, qui 
praemature abrıpıuntur” (PG 46, 162 ff). In dieser Schrift wird der Tod 
der Kinder hauptsächlich deshalb bedauert, weil diese noch keine 
Werke aufzuweisen haben, obwohl ihre Seelenpotenz gut ist. Durch 
Tod und Feuer werden sie geläutert werden, weil sie ihre Gotteben- 
bildlichkeit noch nicht herausgearbeitet haben. Von einer Einschätzung 
der Bedeutung der Taufe finden wir nichts. Die Kinder sınd unwissend, 


> DIEKAMP (Anm. 6) 88 f. 
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aber nicht aus eigener Schuld. Bedauerlich ist nur, daß sie ihr Leben 
nicht haben ausnützen können. Aber wer weıß, ob nicht Gott durch 
eine gewisse (semipelagianisch überspitzt!) Allwissenheit vorausgese- 
hen hat, was aus diesen Kindern später geworden wäre, und sie des- 
halb vorzeitig aus diesem Leben fortgenommen hat (PG 46, 184 O). 
Die Schrift ist typisch dafür, wie philosophisch Gregor an diese letz- 
ten Lebensfragen herangeht. (Man vergleiche auch die Stelle PG 46, 
181 CD, wo rein philosophische Fächer zur Tugenderziehung genannt 
werden). 

In der Auffassung der Eucharistie ist Gregor sehr realistisch, hat 
sogar eine eigene Theorie der Transsubstantiation. Aber an eine wei- 
tere mystisch-realistische Ausdeutung geht er kaum heran. Auflällig 
ist allenfalls das Kapitel 37 der Oratio catechetica (PG 45, 93-97), das 
davon zeugt, daß Gregor auch fähig ist, theologisch-mystisch zu den- 
ken. Während der Glaube das Leben der Seele sei, werde der Leib 
durch jenen Leib genährt, der den Tod überwunden hat. Wie eın 
Sauerteig durchdringe er unseren irdischen Leib und forme ıhn ganz 
in sich um. 

Auch an wenigen anderen Stellen dürfte Gregor noch Andeutungen 
dieser Art haben. Wie sehr es aber ihm nicht auf die Anlage der 
Natur des Menschen ankommt, sondern auf seine Handlungen, läßt 
sich daraus erkennen, wenn er in der Erläuterung des Herrenwortes 
“Seid vollkommen, wie euer Vater im Himmel vollkommen ist” 
betont: “Das Evangelium befiehlt nicht, mit der göttlichen Natur die 
menschliche Natur zu vergleichen, sondern die guten Handlungen, 
soweit es möglich ist, im Leben nachzuahmen . . . das ist in Wahrheit 
die Nachahmung der göttlichen und der um den himmlischen Gott 
kreisenden Vollkommenheit” (prof.: PG 46, 245 D). Man muß aller- 
dings zugeben, daß solche Sätze nicht gepreßt werden dürfen, Sätze, 
die vielleicht nur die eine Seite der Betrachtung der Gottebenbild- 
lichkeit sehen, nämlich die Transzendenz Gottes. 

Wir wollen hiermit abschließen, was über die seinsmäßige Gotteben- 
bildlichkeit und deren Ausbau bei Gregor zu sagen ist. Wir haben 
gesehen, daß Gregor der Gottebenbildlichkeit des Menschen eine 
große Bedeutung beimiBt; eine Bedeutung, die eben darum so groß 
ist, weil die Gottebenbildlichkeit gleichsam die beiden Pfeiler des 
menschlichen Lebensbogens bildet: Urstand und Telos. Wir haben 
aber schon oben gesehen, daß das Telos des Menschen letztlich darın 
besteht, den Menschen durch die Gottebenbildlichkeit dynamisch 
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auch näher mit Gott zu verbinden. Erst wenn der Funke wechselsei- 
tigen Erkennens und gegenseitiger Liebe zwischen der gottebenbild- 
lichen Seele und ihrem Vorbild die Verbindung hergestellt hat, wird 
die Seele ihr Ziel erreichen. 

Wenn Gregor bisher bei der Unterbauung dieses Weges die the- 
ologischen Wahrheiten so wenig beachtete, so dürfte das seinen Grund 
darın haben, daß er eben infolge seines Bildungsganges auf die 
Philosophie eingestellt ist und sein Ziel vielleicht darin erblickt, die 
philosophisch-mystischen Spekulationen auch im christlichen Lehrgut 
nachzuweisen. 


III. Das AXIOM DER TRANSZENDENZ (GOTTES 
TROTZ GOTTEBENBILDLICHKEIT UND GOTTVERAHNLICHUNG 


Es ist die Lehre aller Mystiker, daß die Seele in einer gewissen Stu- 
fenfolge zu Gott aufsteigt, in einer Stufenfolge der Gottesbetrachtung 
und Erkenntnis, und auch in einer Stufenfolge der Gotteinigung. 
Origenes sieht die drei salomonischen Bücher: Proverbia, Ecclesiastes 
und das Hohelied, als eine solche Stufenfolge an (Comm. m Cant., 
prol: GCS VIII 76,4 ff = Lommatzsch 308 f); ebenso Gregor von 
Nyssa (Cant. 1: PG 44, 768 A). Der Begriff der Stufenleiter, der 
Leiter des Jacob, ist sehr beliebt (vgl. v. Mos.: PG 44, 401 B; beat. 
l: PG 44, 1193 ff); beginnend mit der Reinigung, weg von der 
Verwandtschaft mit dem Bösen (mscr. Ps. 11: PG 44, 545 AB), bis 
hinauf zur Achtzahl, wo die Ewigkeit beginnt (ebd. 548 C). Aber 
wenn auch die Canticumhomilien die Vereinigung und Vermischung 
der menschlichen Seele mit der Gottheit darstellen (Cant. 1: PG 44, 
772 A) wenn sie auch der Aufstieg zur Vollkommenheit sind (ebd. 
765 D), es bleibt trotz aller menschlichen Gottesnáhe die Transzendenz 
Gottes erhalten. 

Das Bewußtsein von der nie zu überwindenden Transzendenz 
Gottes ist bei Gregor sehr stark ausgeprägt: “Denn was Jenes in sei- 
ner Wesenheit ist, . . . ist unerreichbar und vollkommen unbegreiflich” 
(Cant. 3: PG 44, 824 A). Gottgleichheit ist unmöglich, es gibt nur 
eine Gottschattenhaftigkeit. Der Schatten der Flügel Gottes, nicht 
Gott selbst, ist erreichbar, nicht einmal seine Flügel, sondern nur eın 


5 RıeDEL (Anm. 11) 69. 
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Schatten seiner Flügel, und das nennt er: “ein gewisser Charakter 
der unaussprechlichen Natur durch den Schattenriß der Tugenden” 
(mscr. Ps. 14: PG 44, 585 CD). Gerade im Begriff der Gotteben- 
bildlichkeit liegt enthalten, daß es eben Bild und nicht Gleichheit ist. 
“Das Nachgeahmte würde, wenn es nicht eine Andersheit (in einem 
Andern) wäre, überhaupt das Gleiche sein, wie jenes, nach dem es 
gleichgeformt ist” (or. cat. 21: PG 45, 57 D). Hierauf zielt auch der 
Satz, daß die Nachahmung Gottes für uns nicht in der Nachahmung 
der Natur, sondern der Handlungen Gottes liegen müsse (prof: PG 
46, 245 D). 

Sehr zu beachten ist, daß man die Ausdrücke Gregors nicht so 
stark nimmt, wie sie vielleicht auf den ersten Blick scheinen mögen, 
da man sonst leicht in schwer zu entwirrende Widersprüche geraten 
kann. Als Beleg dafür, daß Gregor selbst seine Ausdrücke über Ver- 
gottung nicht so stark aufgefaßt wissen will — wenn er auch keine 
weniger wertgefüllten des Geheimnisses für würdig erachtet —, möge 
folgende Stelle dienen. Es ist die Rede von der Wiedergebut durch 
Christus. “Er erleuchtete unsere im Dunkel liegende Natur und führt 
durch unser ganzes Wesensgefüge den Strahl der Gottheit hindurch, 
durch Seele und Leib meine ich, und ließ so das ganze Menschliche 
im eigenen Licht Wohnung nehmen, durch die Vermischung mit 
sich jenes zu dem machend, was er selbst ist” (ep. 3: PG 46, 1020 C). 
Man möchte meinen, das sei zum mindesten eine totale Christusei- 
nigung. Aber gleich widerruft Gregor selbst: “Niemand aber soll des- 
wegen die Worte des Evangeliums falsch auffassen und sagen, nach 
und nach sei unsere (eigene) Natur in das Göttliche in Christus um- 
geschaffen worden (neranoreiodan)”. Man kann diese Stelle allerdings 
auch als über die hypostatische Union in Christus gesagt auffassen. 

Aber wie geradezu leichtfertig Gregor starke Ausdrücke gebraucht, 
machen gewisse Ausdrücke deutlich, wenn er von “Tierwerdung”, 
“Hundwerdung” oder “Versteinerung” des Menschen spricht. So sagt 
er, daB die, die Gott schauen, die Idiomata Gottes annehmen, die 
aber auf steinerne Gótzenbilder sehen, náhmen die Idiomata des 
Steines an. Noch bezeichnender aber ist, daß er hierbei einen Terminus 
wie “anoAWoBeica” bildet (Cant. 5: PG 44, 865 C). Ebenso leer, wie 
er aber einen gefüllten Ausdruck wie “Versteinerung” nahezu rein 
moralisch gebraucht, erscheint dem Leser dann der Ausdruck “Qeodow” 
(paup. I: PG 46, 464 D). Ist es nicht zum mindesten eine etwas 
übertriebene Sprache, wenn er schreibt: "Aber wenn einer sich der 
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Leidenschaft ähnlich macht und umgeformt wird zu der übermäch- 
tigen Bosheit, indem er die Form, die ihm von Natur aus zukommt, 
verliert, wird er zu einem Tier”. Wenn man nüchtern rückschließt, 
wird der Mensch ebenso wenig ein Tier, wenn er Böses tut, wie er 
Gott wird, wenn er Gutes tut (mscr. Ps. 14: PG 44, 588 AB). Von 
hier aus ist man versucht, die ganze Vergöttlichungslehre des Nysseners 
als moralisierend abzutun. Das Moralisierende wird noch bestärkt 
durch seine Theorie der “Hundwerdung”: “Wie kann man denn 
Hunde von den Menschen von Natur aus unterscheiden, zwar nicht 
aus der äußeren körperlichen Beschaffenheit, wohl aber aus dem Un- 
terschied im Leben" (inscr. Ps. 16: PG 44, 605 B). Und weiter unten: 
“Es ruft in sich das ‘Hundsein’, wenn die Natur von der Gottáhnlichkeit 
zu der Hundeähnlichkeit umgeformt ist”. Wir fragen, wie weit auch 
der Aufstieg zu Gott nur ein moralisches Handeln ist, zumal er neben 
den oben genannten starken Verbbildungen auch Worte anwendet, 
die sonst zum Beweis einer Vergöttlichung herangezogen werden. 
Zum mindesten sind wir wohl berechtigt, die starken Ausdrücke 
Gregors recht vorsichtig zu beurteilen. Andererseits ist es vielleicht 
möglich, daß Gregor in seiner pathetischen Sprache einmal eine 
Sache physisch, ein anderes Mal aber moralisch meint. 

Aus dem Begriff der Stufenleiter und aus der Betonung des stän- 
digen, nie aufhörenden Aufsteigens zu Gott geht schon hervor, daß 
Gott selbst eben nie erreicht wird: “Und immer mehr werdend (an 
Teilnahme) steht sie nicht still” (Cant. 5: PG 44, 876 A; vgl. v. Mos.: 
PG 44, 301 B). Es wird zu einem Hineintasten in Gott wie in einen 
dunklen Raum, so daß der Mensch ın dem Dunkel zum Erlebnis 
der Transzendenz Gottes kommt: “Denn vielleicht ist das sich so zu 
Verhalten, als ob man immer mehr in dem Schönen haben wolle, 
die Vollkommenheit der menschlichen Natur?” (v. Mos.: PG 44, 301 
C; vgl. Cant. 8: PG 44, 940 D). Der Weg ist, daß wir eben erst 
Licht und dann Wolken sehen, weil Gott, je tiefer der Mensch ın 
ihn eindringt, um so unergründlicher wird (v. Mos.: PG 44, 373 
D-380 A; vgl. Cant. 11: PG 44, 1001 B). 

Niemals wird Gott ganz begriffen (Cant. 4: PG 44, 836 C). Selbst 
die durch Liebe über sich selbst erhöhte Seele begreift nicht das 
Gesuchte (Cant. 5: PG 44, 857 D). Die Transzendenz Gottes bleibt 
ein unerschütterliches Axiom. Das sagt auch Origenes: “Jetzt aber, 
wenn wir gewürdigt werden, Gott zu sehen im Geist und ım Herzen, 
sehen wir ihn nicht, wie er ist, sondern so, wie er uns wegen unserer 
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Ökonomie wird” (Comm. in Mt. XVII,19: PG 13, 1337 A). Selbst 
von Plotin sagt Arnou in dieser Frage:” “Car il y a dans toutes ces 
formes du connaître, même les plus élevées une opposition essen- 
tielle, une dualité, un exspectement à l’assimilation parfaite avec le 
Principe, qui est pure simplicité. Pour l'atteindre, il faudra donc un 
autre mode de voir... GAAws BAénew .. .”. Wir führen dieses Urteil 
an, obwohl man sonst sicherlich die pantheistischen Tendenzen Plotins 
nicht leicht orthodox machen kann. 

Aus dieser Transzendenz Gottes, die sich in der Lehre von Gott- 
ähnlichkeit und Gotteserkenntnis wiederspiegelt, ergeben sich nun für 
Gregor von Nyssa ganz besondere Versuche, trotzdem eine gewisse 
erlebte Verbindung und Annäherung an Gott spekulativ zu durch- 
dringen. Denn die reine Gottebenbildlichkeit bedeutet ja noch nicht 
ein Einswerden mit Gott. Erst dann, wenn Mensch und Gott in ein 
starkes dynamisches Verhältnis zueinander treten, kann man von 
Mystik und Gotteinigung sprechen. 

Bisher sprachen wir nur von der Gottebenbildlichkeit (ausgenom- 
men vielleicht das Kapitel über die Beziehung Christi zur Gotteben- 
bildlichkeit, wo eigentlich schon ein Weg zu Gott vorgezeichnet ist); 
jetzt wollen wir versuchen darzulegen, inwiefern gerade die Gotteben- 
bildlichkeit der Seele für Gregor eine Möglichkeit ihrer Annäherung 
an Gott bildet. 


IV. *GOTTESERKENNTNIS DURCH GOTTHAFTIGKEIT”, 
TROTZ TRANSZENDENZBEWUBTSEIN EIN WEG ZUR GOTTEINIGUNG 


Das Bewußtsein der unüberwindlichen Transzendenz Gottes steht 
über den mystischen Spekulationen Gregors als leitende und uner- 
bittliche Bedingung. Das hatte er besonders in seinen Schriften gegen 
Eunomius betont. Dennoch aber kann der Mensch irgendwie an 
Gott herankommen. Als ein Weg bietet sich ihm das erkennende 
und geistige Vermögen des Menschen dar. Durch die Denkfähigkeit — 
weniger durch die rein geistige, als vielmehr durch die sittlich gerei- 
nigte — wird der Mensch fähig, wie wir unten sehen werden, sich 
Gott näher zu bringen, Gott an sich heranzuziehen, sich an Gott 
zu heften. 


> Arnou (Anm. 46) 233. 
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Es ist selten, daB Gregor die Erkenntnis Gottes bzw. die Gottesschau 
explizit als Ziel des Menschen angibt. Wichtiger erscheint ihm wohl 
die Folge oder anders gesehen auch die Voraussetzung der Gottesschau 
zu sein, nämlich die Verähnlichung und das Einswerden mit Gott. 
Einmal sagt er allerdings ausdrücklich: “Was könnte es Besseres geben 
zur Seligkeit, als Gott zu sehen” (etwas frei nach Cant. 6: PG 44, 
889 C). Wenn auch eine ausdrückliche Zielsetzung nicht oft hervor- 
tritt, so finden wir doch immer wieder die Gotteserkenntnis bei ihm 
implizit als Problem und zwar unter dem besonderen Respekt der 
Verähnlichung mit Gott. 


A. Die Voraussetzung: Das Axiom “Gleiches wird durch Gleiches erkannt” 


Er stùtzt sich bei der oben angedeuteten Spekulation weithin auf die 
griechische und besonders platonische Erklärung des Erkenntnisvor- 
ganges im Menschen. Es ist die Behauptung, daB zwischen dem zu 
erkennenden Objekt und dem aufnehmenden Subjekt eine ganz 
besondere Beziehung vorhanden, daß der zu erkennende Gegenstand 
schon irgendwie im Aufnehmenden enthalten sein muß. Es ıst der 
Gedanke vom sonnenhaften Auge oder die Theorie des “Ououov 
ouoiw” = “Gleiches durch Gleiches" in einer stark realistischen Aus- 
gestaltung. Wir müssen auf diese geistesgeschichtlichen Grundlagen 
Gregors hier näher eingehen, um seine interessanten Spekulationen, 
die sich auf diesen Gedankengängen aufbauen, besser verstehen zu 
können. Gott wird erkannt, und Gott kommen wır näher nur durch 
das gleiche in uns, nämlich durch die eigene Gottebenbildlichkeit. 
Arthur Schneider hat in der Festgabe für Bäumker die Entwicklung 
dieses griechischen Erkenntnisprinzips aufgewiesen: Schon Aristoteles 
hat Teile dieses Grundsatzes, zwar nicht realistisch, sondern mehr 
das Erkenntnisbild im Subjekt, dennoch sei zu beachten, daß auch 
von ihm die Vernunft als etwas Göttliches bezeichnet werde.” 
Generell unterscheidet Schneider bei der mehr realistischen Auffas- 
sung zwei Arten, je nachdem das Gleiche in der Natur des eigenen 
Geistes gesucht werde oder aber, daß die Gottheit selbst in die Seele 
eindringe und so gleichzeitig Gegenstand und Vermittler der Schau 


8 Arthur SCHNEIDER, Der Gedanke der Erkenntnis des Gleichen durch Gleiches 
in antiker und patristischer Zeit: Abhandlungen zur Geschichte der Philosophie des 
Mittelalters. Festgabe für Clemens BAUMKER zum 70. Geburtstag (= BGPhMA.S 2), 
Münster 1923, 69 f. 
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werde.” Schneider weist das genannte Erkenntnisprinzip dann nach 
über Platon, Poseidonios, Philon, Proklos, Plotin, womit natürlich noch 
nicht gesagt ist, daß nun einer von dem andern abhängig ist. Wir 
sehen aber, daß diese Erkenntnistheorie Gemeingut der platonisie- 
renden Philosophen ist. Wichtig ist besonders, daß auch Poseidonios 
diese Tradition gehabt hat, der ja für spätere Zeit nachgewiesener- 
maßen in vielem Schule bildend gewesen ist.° Bei Philon sei es (nach 
Schneider) hauptsächlich das einströmende Licht, das die Seele gleich- 
macht, während Plotin beide Auffassungen habe: Gotteserkenntnis 
sowohl infolge der gegebenen Gottesverwandtschaft als auch infolge 
der Einstrahlung göttlichen Lichtes, wofür die gereinigte gottver- 
wandte Seele nur die Bedingung sei! Auch Arnou vertritt diese An- 
sicht bezüglich Plotins. Nur meint letzterer, daß der Gnadencharakter, 
ausgedrückt durch das Licht von oben, bei Plotin bedeutend weni- 
ger hervortrete als bei Philon.? Arnou betont überhaupt den Unter- 
schied zwischen Philon und Plotin.° Wir werden unten versuchen, 
zu sagen, wieweit die Gotteinigung bei Gregor eine Sache der aktuel- 
len Gnade ist oder nicht. 

Um auf die Frage der Erkenntnis des Gleichen durch Gleiches 
zurückzukommen, so finden sich gerade bei Platon in diesem Zusam- 
menhang ähnliche Ausdrücke wie bei Gregor von Nyssa: Die Seele 
gleicht Gott. Die Seele ist gottähnlich, verwandt mit dem Güttlichen.°* 
Aber nicht nur die heidnischen Philosophen betonen die Gottesver- 
wandtschaft als Grundlage der Gotteserkenntnis, auch die christliche 
Tradition kennt diesen Grundsatz. “Ermöglicht wird sie (die Gnosis) 
überhaupt prinzipiell erst durch eine gewisse Verwandtschaft des 
Menschengeistes mit Gott, die hervorzuheben Origenes nicht müde 
wird. Zwar ist Gottes odoia unendlich über den Menschen erhaben, 
gleichwohl hat dieser eine anoppon tig Beörntog (or. dom. 23,5: GCS 
H 353,12 f), eine gewisse Verwandtschaft, welche die Möglichkeit 
des Schauens ebenso erklärt wie die Sehnsucht nach Gemeinschaft” 
(sagt Volker). Als Beleg für diese Auffassung bei Origenes sei noch 
eine Stelle angeführt, die sich zum Teil auch bei Völker findet: 


> Ebd. 71. 

Ebd. 70 f. 

61 Ebd. 72. 

$? Arnou (Anm. 46) 222, 225. 

$$ Ebd. 260. 

6t SCHNEIDER (Anm. 58) 69 Anm. 2. 
9 VOLKER (Anm. 48) 86. 

°° Ebd. 86 Anm. 2. 
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“quod propinquitas quaedam sit menti ad Deum, cuius ipsa mens mtellectuahs 
imago sil, et p e r h o c possit aliquid de deitatis sentire natura, maxime si 
expurgatior ac segregatior sit a deitatis sentire natura, maxime si expurgatior ac 
segregatior sit a materia corporali” (princ. I 1,7: GCS V 24,18 ff). Auch 
hier erfolgt also die Gotteserkenntnis durch Gotthaftigkeit, Gleiches 
durch Gleiches, wobei die Betonung der Katharsis zu beachten ist. 

Innerhalb des Grundsatzes “Gleiches wird nur durch Gleiches 
erkannt” findet sich der poetische Vergleich der Seele mit dem son- 
nenhaften Auge. “Das Auge, das nicht sonnenhaft geworden ist, kann 
niemals die Sonne sehen. So kann auch die Seele nicht das Schöne 
sehen, wenn sie nicht schön geworden ist. Es werde also erst ein 
jeder gottebenbildlich und schön, wenn er Gott und das Schöne 
schauen will”, schreibt Plotin (Enn. I 6,9). Vorläufer dieses Gedankens 
ist u.a. Platon (Rep. 508 AB).°’ Auch Philon hat Anklänge (vgl. Quod 
omnis probus liber st 5: Cohn-Wendland VI 2,7 ff de praem. et poen. 
45: Cohn-Wendland V 346,5 ff; dt. Cohn-Heinemann II 394), fer- 
ner Poseidonios, Gregor von Nazianz® und Origenes (Cels. VII 36: 
GCS II 186,19 ff). 

In etwas modifizierter Form finden wir bei Gregor von Nyssa 
gleichfalls diesen Gedanken: “Denn wie das Auge durch den ihm 
physisch einliegenden Strahl in Gemeinschaft mit dem Licht wird, 
indem er durch die der Natur gegebene Kraft das Verwandte an- 
zieht, so war es notwendig, daß der menschlichen Natur etwas Ver- 
wandtes mit dem Göttlichen eingemischt würde, damit sie durch 
dieses Gegenseitige das Streben zum Heimatlichen besitze” (or. cat. 
5: PG 45, 21 C). 

Gregor von Nyssa hat den Grundsatz “Gleiches durch Gleiches” 
als Begründung dafür, daß der Mensch nicht über sich selbst hin- 
auskam, angegeben: “... und es wurde aufgezeigt, daß es nicht anders 
möglich ist, die Seele an den unvergänglichen Gott zu heften, außer 
daß sie gleichfalls, soweit das möglich ist, rein geworden ist in 
Unversehrtheit, und sich so, weil nur Gleiches durch Gleiches erkannt 
wird, gleichsam als Spiegel der Reinheit Gottes darzubieten” (virg. 
ll: PG 46, 368 BG; vgl. inf: PG 46, 176 A). Implizit ist der glei- 


che Grundsatz ausgesprochen, wenn er sagt: “So kann auch die 


97 Vgl. SCHNEIDER (Anm. 58) 67; Arnou (Anm. 46) 219. 

68 SCHNEIDER (Anm. 58) 70 f. 

€ Karl UNTERSTEIN, Die natürliche Gotteserkenntnis nach der Lehre der Kappa- 
dozischen Kirchenváter, Basilius, Gregor von Nazianz und Gregor von Nyssa. II. 
Teil: Programm des kóniglich humanistischen Gymnasiums Straubing 1902/03, 49. 
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ganze Schöpfung nicht aus sich herauskommen durch die umfas- 
sende Betrachtung, sondern sie bleibt immer ın sıch selbst, und was 
sie auch immer sieht, sie sieht sich selbst, und wenn sie etwas über 
sich zu sehen glauben würde, das Sehen einer Natur außer sich hält 
sie nicht aus” (Eccl. 7: PG 44, 729 B). Man wird bei diesen Worten 
an die Stelle im Prolog des Faust erinnert “Du gleichst dem Geist, 
den du begreifst, nicht mir”. Oder Gregor sagt: “Das Maß der Got- 
teserkenntnis ist in dir!” (beat. 6: PG 44, 1272 A). “Denn nicht wie 
groß es ist, sieht er, sondern wie weit es seinem Auge möglich ist, 
es zu erfassen” (Cant. 8: PG 44, 941 B). Wenn wir nicht schon wüß- 
ten, wie hoch nun gerade Gregor von Nyssa die Seele und ihre Gott- 
ebenbildlichkeit schätzt, so möchte man seine ganze Spekulation von 
vornherein eine tragische nennen. Bringt doch die straffe Durch- 
führung des Grundsatzes “Gleiches durch Gleiches” in Verbindung 
mit der unüberbrückbaren wirklichen Transzendenz Gottes den Men- 
schen in eine Art Abkapselung. Die emporgereckten Arme der Beter 
erschlaffen, und in uns müssen wir die Spuren Gottes suchen bzw. 
erst wieder neuschaffen oder aufdecken. Aber nach Gregor von Nyssa 
ist auch diese Art der Gottesnähe so groß, daß wir eine Seligkeit 
darin finden, weil eben die Seelenpotenz, die Gotthaftigkeit, von 
Natur oder aber aus Gnade über alles Erwarten groß ist. 


B. “Gotterkenntnis durch Selbsterkenntnis” als Uberspitzung des 
Axioms “Gleiches wird durch Gleiches erkannt” 


Weil Gleiches nur durch Gleiches erkannt werden kann, kommt 
Gregor in einer gewissen Überspitzung dieses Grundsatzes dazu, daß 
er Gott durch Innenschau erkannt wissen will. Wenn das Erkennt- 
nisobjekt real im Subjekt enthalten sein muß, dann ist es nur ein 
Schritt zu sagen: Also erkenne ich eigentlich nur das, was in mır ist, 
und dieses korrespondiert wieder, wie wir aus der Offenbarung wis- 
sen, wirklich dem Objekt, nämlich Gott außer mir. “Das Reich Gottes 
ist In euch! Es bezeugt damit, glaube ich, der Logos, daß das Gute 
Gottes nicht von unserer Natur getrennt ist,... sondern es ist in 
jedem unerkannt und verborgen, solange es unter den Sorgen und 
Freuden des Lebens gehalten ist" (virg. 12: PG 46, 372 D; vgl. beat. 
3: PG 44, 1256 A). In breiterer Form legt Gregor die Gotteserkenntnis 
durch Selbsterkenntnis der gottähnlichen, reinen Seele in der Homilie 
zur 6. Seligpreisung der Bergpredigt dar (PG 44, 1264 B-1277 A). 
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Wir wollen hier näher auf die Theorie eingehen, besonders aber 
auch auf den Begriff der reinen Seele, der sich hier wiederspiegelt. 
Bei dieser Homilie sind einige Dinge zu beachten. Einmal, daß sie 
ausdrücklich über Gotteserkenntnis durch Innenschau bzw. durch 
das Erlebnis des inneren Gottesbesitzes handelt, und zwar so, daß 
hier meines Erachtens eine eigene rationell begründete Theorie der 
Gotteserkenntnis geboten wird. Wir haben dann von hier aus das 
Recht, auch die anderen Schriften Gregors in diesem Sinne auszule- 
gen, sofern wir in ihnen nicht direkte Widersprüche zu dieser ‘Theorie 
finden. Ferner ist zu beachten, daB diese Homilie eigentlich nur von 
der Gotteserkenntnis auf Erden spricht.” 

“Selig, die reinen Herzens sind, denn sie werden Gott schauen.” 
Hieraus entwickelt Gregor eine starke Korrespondenz zwischen Rein- 
heit der Seele und Gottesschau der Seele. Christus hat die Verheißung 
gegeben, daß die, die reinen Herzens sind, Gott schauen werden. 
Also muß die Gottesschau irgendwie in den Grenzen unserer Natur 
möglich sein (beat. 6: PG 44, 1265 D). Ebenso gewiß ist aber, daß 
niemand Gott wirklich ganz sieht (1268 B), also muß Gott auf andere 
Weise gesehen werden. 

Die Gottesschau ist mehr als irgendein rationaler Schluß, wie ihn 
die Weisen dieser Welt auch ziehen können (1269 B). Wie nicht das 
Wissen über die Gesundheit Seligkeit bedeutet, sondern der Besitz 
dieser, so ist auch nicht das Wissen über Gott das Höchste, sondern, 
daß man Gott in sich selbst hat (1269 C). Gott scheine hier das 
Gleiche zu versprechen, wie dort, wo er sage: Das Reich Gottes ist 
in euch. Das Maß der Gotteserkenntnis ist im Menschen selbst (1269 
D; 1272 A). Was dem Guten gleich ist, ist überhaupt gut. Also wer 
sich selbst sieht, der sieht in sich das Gesuchte. So wird Gott gese- 
hen, “und so wird selig der, der reinen Herzens ist, weil er, wenn 
er auf seine eigene Reinheit schaut, in dem Bilde das Vorbild (den 
Archetyp) sieht” (1272 B). Nun bringt er anschließend das berühmte 
Beispiel vom Spiegel: So wie die, die durch einen Spiegel den Son- 
nenball betrachten, ihn genau so sehen, wie die, die direkt in die 
Sonne schauen, so auch ihr, wenn ihr das Bild in euch betrachtet. 
Reinheit, Apathie und Entfernung von allem Bösen ist die Gottheit. 
“Wenn also diese Dinge in dir sind, dann ist Gott ganz in dir” (1272 
C). Durch diese Dinge wird Gott gesehen. Man kann die Verheißung 


7? DiEkAMP (Anm. 6) 102. 
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Christi zweifach auffassen: “Erstens die alles überragende Natur zu 
erfassen, zweitens mit ihm vermischt zu werden durch die Reinheit 
des Lebens” (1273 B). Das Erste sei nach dem Urteil der Heiligen 
nicht möglich, das Zweite verspreche uns der Herr selbst. Es folgt 
dann eine mehr moralische Mahnung, wie man sein Herz rein ma- 
chen kann. Und warum das alles? “Damit wir belehrt werden, daß 
der, der sein Herz von aller Schöpfung und sinnlichen Zurüstung 
gereinigt hat, in seiner eigenen Schönheit das Bild der göttlichen 
Natur erblickt” (1269 C). Nicht ein Erkennen und Schauen über 
Gott, das ist letztlich gar nicht möglich, sondern ein Sein, ein Haben, 
eine Vermischung mit Gott ist der Weg. Diese Vermischung geschieht 
durch die innere Gottebenbildlichkeit, die, bildlich ausgedrückt, ge- 
schaut, vielleicht genauer gesagt, erlebt wird. In der eigenen Gott- 
haftigkeit, die ja ein wirkliches Bild Gottes ist, wird Gott selbst erlebt. 
Soweit Gregor von Nyssa. 

Wir haben hier in dieser frühen Homilie somit eine ziemlich syste- 
matische Abhandlung darüber, wie und wieweit Gottesschau auf 
Erden möglich ist. Wenn in anderen Schriften Gregors sich keine 
direkten Widersprüche zu der hier vertretenen Art der Gotteserkenntnis 
bzw. Gottesverbindung finden, müssen wir auch diese Schriften ähn- 
lich interpretieren, besonders weil allgemein gültige Grundsätze wie 
“Gleiches wird nur durch Gleiches erkannt” und die Transzendenz 
Gottes seinen mystischen Spekulationen fest zugrunde liegen. 

Prüfen wir zunächst, wie sich auch in anderen Schriften Gregors 
der gleiche Gedankengang, “durch die eigene Gottebenbildlichkeit 
zum inneren Gotteserlebnis zu kommen”, immer wieder findet und 
noch ausgebaut wird. Es seien zu diesem Zweck einige Texte ange- 
führt, wobei zu beachten ist, daß diese nicht nur aus jungen, son- 
dern mehr noch aus älteren Schriften Gregors entnommen sind. 
“Daher sagt die Schrift, der Mensch sei nach dem Ebenbilde Gottes 
geschaffen worden, damit er wohl, wie ich glaube, das Gleiche durch 
das Gleiche sehe” (inf: PG 46, 176 A). “Erkennen heißt Teilnahme, 
soweit es möglich ist” (176 B). In der gleichen Schrift wird dann 
auch die Konsequenz daraus explizit genannt, daß eben der Mensch 
nur entsprechend seiner durch Tugend erworbenen Gottgleichheit 
die göttlichen Freuden genieße (180 C). “Noch sieht der, der reinen 
Herzens ıst, etwas anderes in sich außer Gott; denn der, der durch 
die Aphtharsie mit Gott verbunden ist, hat in sich das ganze gute 
Reich aufgenommen” (perf.: PG 46, 277 D). “Nachfolgend dem, der 
in dir leuchtet durch den Widerschein aus deiner eigenen Reinheit” 
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(Cant. 2: PG 44, 805 D). “In dir ist mehr als der Himmel” (808 A). 
Da Gott unerreichbar ist, “wird uns der in uns durch die Reinheit 
der Tugenden duftende Wohlgeruch anstatt Jenes gegeben . . .” (Cant. 
3: PG 44, 824 AB). — Also wieder: Transzendenz Gottes — Gleiches 
durch Gleiches —, also zurück zur eigenen Gotthaftigkeit. Weiter 
unten führt er es noch näher aus. Es verhalte sich mit dem Anschauen 
des Gottes-Logos ähnlich, “wie den Sonnenball fest anzuschauen die 
Natur nicht aushält, in sich aber gleichsam wie in einem Spiegel die 
Sonne sieht. Denn die Strahlen jener wahren und göttlichen Tugend 
machen uns das Unsichtbare sichtbar und begreifbar das Unbe- 
greifbare, indem sie in unserem eigenen Spiegel die Sonne abbilden 
(evioypayodoaı)” (Cant. 3: PG 44, 824 BC). “Eines ist auf gewisse 
Weise beides, nämlich der Besitz der vollkommenen Tugend wie der 
der Gottheit. Denn nicht außerhalb der Gottheit ist die Tugend” 
(Cant. 9: PG 44, 972 C). 

Die Folge dieses indirekten Gottschauens ist dann ganz von selbst, 
wie oben schon bei anderer Gelegenheit gesagt, daß die Gottesschau 
dem Maße der inneren Gotthaftigkeit entspricht. Immer “ad modum 
recipientis" (Cant. 7: PG 44, 909 D; 8: 941 AB; beat. 6: PG 44, 1272 A). 
Es scheint, daß nicht das selige Licht, das von Gott her einfällt, 
begriffen wird, sondern das, was von vornherein in uns ist, wenn 
auch durch Gnade. Oder sollte Gregor ganz der These der Stoa 


vom naturgemäßen Leben verfallen sein? 


C. Das Spiegelbeispiel 


Sehr schön wird diese Gottesschau unter dem Gleichnis des Spiegels 
dargestellt. Zwei Stellen haben wir schon angefiihrt (beat. 6: PG 44, 
1272 B; Cant. 3: PG 44, 824 C). Reine Seele und Spiegel sind fast 
Synonyma geworden. “Und sich so, weil nur Gleiches durch Gleiches 
erfaBt wird, gleichsam als Spiegel der Reinheit Gottes zu unterstel- 
len” (virg. 11: PG 46, 368). Interessant ist vielleicht auch, daß Gregor 
als Beispiel für die Gleichheit des Handelns zwischen Gott-Vater und 
Sohn anführt: “wie wenn man sich im Spiegel betrachtet” (Eun. 12: 
PG 45, 981 D/GNO I! 275,24). Der Sohn ist ja das Ebenbild des 


Vaters.’! 


7 Zur Spiegelerkenntnis Gregors vergleiche man die Ausführungen von Gabriel 
Horn, Le “miroir”, la *nuée", deux manières de voir Dieu d’après S. Grégoire de 
Nysse: RAM 8 (1927) 113-131, der allerdings eine mehr unkritische Darstellung gibt. 
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Es sei erlaubt, für die ganze Theorie Gregors über Gotteserkenntnis 
und Gotteinigung hier noch einen längeren Text aus den Canticum- 
homilien anzuführen (Cant. 15: PG 44, 1093 C-1096 A): “Ich bin 
bei meinem Geliebten und mein Geliebter ist bei mir. Das ist 
Richtschnur und Ziel der Vollkommenheit in der Tugend. Denn wir 
lernen daraus, daß die gereinigte Seele außer Gott nichts in sich tra- 
gen und nicht auf irgendetwas anderes schauen dürfe. Sondern so 
müsse sie sich reinigen von jedem stofflichen Handeln und Gedanken, 
daß sie vollkommen umgestellt auf das Geistige und Unstoflliche sich 
zum genauesten Abbild der ursprünglichen Schönheit mache. So wie 
der, der auf einer Tafel eine Zeichnung sieht, die genau nach dem 
Vorbild gemacht ist, ausruft, daß beide (genau) eine Form hätten, 
und derselbe dann sagt, daß die Schönheit des Bildes die des Vorbildes 
sel, und daß das Vorbild genau in der Nachbildung gesehen werde. 
Genau so (spricht die) die, die sagt: ‘Ich und mein Geliebter, mein 
Geliebter und ich’, sie habe eine Gestalt mit Christus dadurch, daß 
sie die gleiche Schönheit empfangen habe, die erste Seligkeit unse- 
rer Natur, ausgeschmückt nach dem Bilde und Gleichnis der ersten 
wahren und einzigen Schönheit. Und wie ein Spiegel, wenn er sorg- 
fältig zum Gebrauch bereitet ist, in einem reinen Bilde genau die 
Züge des hineinschauenden Gesichtes in sich zeigen wird, so wird 
auch die Seele, die sich gebrauchsfertig gemacht und allen stofflichen 
Schmutz entfernt hat, das reine Bild der ungetrübten Schönheit in 
sich abbilden. Es spricht also dieser mit freiem Willen ausgestattete 
Seelenspiegel: ‘Wenn ich mit meinem ganzen Umfang (Kreis/xvxAq) 
das Bild des Geliebten anschaue, dann wird auch die ganze Schönheit 
jener Gestalt in mir geschaut’”. Es folgt dann die nähere Ausführung, 
wie die durch Tugenden geschmückte Seele aussieht. 

Wir haben hier wohl mehr ein Erlebnis der Christusgleichheit, 
nicht nur eine indirekte rationale Erkenntnis Christi vor uns. Es ist 
ein dynamisches Gegenspiel. Christus erkennt im Spiegel der reinen 
Seele sich selbst, und die Seele erkennt durch sich, durch einen Blick 
in ihren Spiegel den Geliebten. Christus lebt in ihr: ein Hinweis auf 
Paulus, den Gregor eigens macht (1096 A). Aufgrund der sonst von 
Gregor entwickelten Theorien von wirklicher Gottebenbildlichkeit, 
die doch eine reale Ähnlichkeit zwischen Gott und der Seele behaup- 
ten, können wir uns aber nicht denken, daß Gregor hier nun plötz- 
lich unter dem Spiegel der Seele eine “geleerte” Seele versteht, eine 
Seele, die nur deshalb mit Gotthaftigkeit gefüllt wäre, weil der Geliebte 
sie mit einem überirdischen aktuellen Gnadenbild erfüllt. Bevor die 
Seele von einem Anschauen Christi sprach, betonte sie ja das Aus- 
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schmücken nach der ersten wahren Natur. Wir werden unten sehen, 
wie Gregor fast nur eine Gnade der g%ouç, eine Gnade, die gleich 
mit der Schöpfung da zu sein scheint, kennt. Immer wieder haben 
wir bei ıhm feststellen können, wie er auf die moralische Ausbildung 
des Gottesebenbildes den größten Wert legt, eine Ausbildung, die 
durch Tugenden geschieht und wenn diese auch letztlich nur eine 
negative Reinigung bedeuten würden, so bliebe doch nicht ein “lee- 
rer” Seelenspiegel zurück, sondern ein wirkliches von “Natur” gege- 
benes Gottebenbild, ein Bild Christi, gereinigt von allen Schlacken. 
Eine reine Gnadenekstase von Gott her würde meiner Ansicht nach 
einen Bruch im Erkenntnissystem Gregors bedeuten. Natürlicher dürfte 
es sein, wenn man die Ausführungen Gregors zu “mein Geliebter 
und ich” erklären würde als das allerdings ungemein tiefe Erlebnis 
Gottes im eigenen reinen Ebenbilde. Bild und Vorbild sind ja eines. 
Darum liebt der Bräutigam in der Braut sich selbst. Wenn auch 
beide nicht ein und dasselbe sınd, so ist doch das Erlebnis der Seele 
in ihren endlichen Potenzen das Erlebnis eines vollen Ausgefüllt- und 
Einsseins. In diesem Erlebnis bleibt allerdings “das Dunkel”. Ob nun 
dieses Erlebnis, diese Gotteinigung, eine eigentliche Erfahrungsekstase 
ist, werden wir später prüfen. Es kann auch eine nur sogenannte 
“Ekstase” gemeint sein, die mehr ein freudiges Erlebnis und Erkennen 
Gottes im eigenen Ich nach einem Herausgehen aus dem Rahmen 
des Sündigen sein, eine Vorbereitung auf die einstige volle Einigung 
in der Apokatastasis. “Dann wird das, was gerettet ist, als novag 
erfunden werden in der Verwandtschaft mit dem einzigen Guten, 
wenn alles geeint ist durch die Vollkommenheit ın der Taube” (Cant. 
15: PG 44, 1115 CD). Das ist der Gipfel im Jenseits, der aber schon 
irgendwie hier auf Erden erlebt und geahnt werden kann. 

Allerdings scheint das Spiegelgleichnis dennoch an einigen Stellen 
das Gegenteil zu besagen. “So wurde auch der Spiegel der mensch- 
lichen Natur nicht eher schön, sondern erst als er sich dem Schönen 
genähert hatte, wurde er auch nach dem Bilde der göttlichen Schönheit 
geformt” (Cant. 5: PG 44, 868 CD). Also muß erst Christus in der 
Nähe erstrahlen, dann wird die Seele schön widerstrahlen (vgl. Cant. 
4: PG 44, 833 B). Die Seele ist ein Spiegel, sie wird schön, wenn 
sie sich nähert. “Da nun die vom Logos gereinigte Seele die Sünde 
hinter sich gelassen und den Sonnenkreis in sich aufgenommen hat 
und widerstrahlt in dem in ihr gesehenen Licht, da sagt der Logos 
zu ihr..." (833 BC). Weiter unten wird dazu das Allgemeinprinzip 
genannt: “Was nämlich einer fest anschaut, dessen Ähnlichkeit nimmt 
er In sich auf” (833 D). 


542 JOHANNES ROTHER 


Diese Sätze scheinen der Theorie der inneren Gottebenbildlichkeit 
zu widersprechen, bedeuten fast eine Umkehr der Erkenntnis des 
Gleichen durch Gleiches. Vielleicht ist aber hier von Gregor nur 
eine etwas dichterische Ausdrucksweise gewählt, so daß sich eben 
Christus gleichsam der Seele nähert, wenn diese ihr eigenes Gottesbild 
herausarbeitet. Oder aber er meint doch wirklich eine aktuelle mys- 
tische Einstrahlung. Es sei auch in diesem Zusammenhang daran 
erinnert, daß gerade Plotin die Dinge der Welt als Spiegel Gottes 
bezeichnet. “Dieser (Gott) erzeugt...in dem Spiegel ein Bild seiner 
selbst, das mit seinem Dasein an die Gegenwart des sich Spiegelnden 
gebunden ist”.?? Es ist möglich, daß Gregor etwas Ähnliches für die 
Übernatur dunkel vor Augen gehabt hat. 

Es ist jedenfalls nicht so schnell eindeutig zu entscheiden, wie 
Gregor sein Spiegelgleichnis auffaßt. Oder sollte er versuchen, die 
unbegreifliche Christuseinigung bald so und bald so darzustellen? An 
einer anderen Stelle der Canticumhomilien bezeichnet er auch die 
Kirche als einen Spiegel, der, eben weil er der Leib Christi ist, den an 
sich unfaBbaren Gott-Christus widerspiegelt (Cant. 8: PG 44, 949 B), 
was wieder mehr auf innere Gotthaftigkeit auch des Seelenspiegels 
hindeuten würde. 

Es bleibt außerdem noch die Möglichkeit, daß Gregor sowohl eine 
mehr ontische Gottebenbildlichkeit als auch darüber hinaus dann 
noch die Gnadenerleuchtung, ein Werk des hl. Geistes, angenommen 
hat. Wenn die Seele eine gewisse Stufe erreicht hat, wird sie gewis- 
sermaßen von Christus erfaßt und erleuchtet, so daß ihr das innere 
ihrer Gotteinigung aufgeht. Diese Möglichkeit wird gestützt, wenn 
wir denken, daß nach Gregor auch die letzte Einigung ım Himmel 
durch den hl. Geist erfolgt (Cant. 15: PG 44, 1117 A). Sollte nicht 
die mystische Einigung auf Erden, wenn sie wohl auch nicht immer 
eine wirkliche Ekstase sein muß, doch ähnlichen Gesetzen unterlie- 
gen wie die letzte Erfüllung im Jenseits? 


D. Stütze der Lehre von der Gotteserkenntnis durch 
Gotthaftigket in der Tradition 


Im Folgenden wollen wir versuchen, die Lehre Gregors noch etwas 
durch die Tradition zu beleuchten. Wir werden sehen, wie gerade 


7? UEBERWEG I (Anm. 26) 603. 
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durch die ‘Tradition die Anschauung Gregors über den “Aufstieg zu 
Gott mittels eigener Gotthaftigkeit und Innenschau” gefestigt wird. 
Denn ein Philosoph, der, wie wir in der Einleitung gesehen haben, 
indirekt durch die traditionelle Gelehrtenschule des Libanıus hindurch- 
gegangen ist, bricht nicht in philosophischen Spekulationen — die 
Mystik Gregors ist trotz allem philosophisch — mit seinen Vorgängern, 
ohne ein Wort zu sagen. 

Zunächst sei der Gedanke berücksichtigt, daß der, der Gott erken- 
nen will, Gottes Züge tragen muß — ob von innen heraus oder mehr 
durch aktuelle Gnade, bleibt unberücksichtigt. Zu beachten ist, daß 
dieser Gedanke noch nicht Gotteserkenntnis durch Gotthaftigkeit und 
Innenschau bedeutet. Es ist mehr die Korrespondenz zwischen Gott 
und seinem Gottebenbild, die wir zunächst sehen. | 

Auflällig ist bei Gregor, daß er immer von Reinheit und Reinigung 
spricht. Die Reinheit macht die Seele gottähnlich. Da ist nun inter- 
essant, wie von Pythagoras an^ die Philosophen nicht nur Gott, son- 
dern auch der Seele den Titel “rein” geben: xa0apog. Wir greifen 
diesen Terminus als Beispiel heraus. In der griechischen Literatur 
bedeutet xadapög allgemein etwas anderes als im biblischen Sprach- 
gebrauch. In der Bibel, sowohl im AT als auch im NT, wird xadapòg 
im Sinne kultischer Reinheit und als Reinheit von Sünde verwendet 
(was die geschlechtliche Reinheit unbetont einschließt), während die 
Philosophen den Ton auf die Freiheit von der Materie legen, wenn 
auch mit dem Unterton, daß die fleischlichen Regungen die Sünde 
bringen oder sind. 

Rein ist der reine Geist, der vodc. Gott wird der Reinste genannt 
(Platon, Polit. 268 C; Rep. IX 585 B; (Grat. 396 B). Bei Philon ist 
alles, was über das Körperliche hinausgeht, rein. Reine Sonne (Cohn- 
Wendland II 280,6; V 256,2), reines Feuer (III 209,11; 70,10), rei- 
nes Licht (IV 91,19), reiner Äther und Himmel (IV 146,11; 299,3), 
besonders aber der reine vodg (II 158,15; HI 15,20; VI 97,6) und 
der reinste Gott (III 49,7; quod Deus sit immutab. 8: Cohn-Wendland 
II 58,12 ff). Das Wesen des Menschen sei der klare und reinste vovc 
(De ebrietate 101: Cohn-Wendland II 189,23). “Der Mensch (st) . . . wegen 
des besseren Teils in ihm,...der Seele, das edelste Geschöpf, ist 
dem reinsten Teile der bestehenden Welt, dem Himmel, ja wıe die 
meisten sagen, sogar dem Vater der Welt am verwandtesten, da er 


3 Horn (Anm. 71) 116. 
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von allen Geschöpfen auf Erden das eigenste Abbild der ewigen und 
glückseligsten Idee in seiner Vernunft empfing” (De decal. 134: Cohn- 
Wendland IV 299,1 ff. dt. Cohn-Heinemann I 400). Es sei aber hier 
nochmals darauf hingewiesen, daß bei Philon im Gegensatz zu Plotin 
die Gottesschau trotz der eigenen ontischen Reinheit der Seele durch 
ein eigenes Licht von oben gegeben wird." Von den Neuplatoni- 
kern generell sagt Horn:” “Ces philosophes croyaient la pureté une 
condition nécessaire pour s'approcher du Pur, de l'Un, du Divin" 
(vgl. Arnou).’° 

Gregor von Nyssa teilt mit diesen Philosophen offensichtlich die 
Parallelität “reine Seele — reiner Gott", was übrigens ein allgemein 
christlicher Gedanke ist, wenn man von der spiritualistischen Fárbung 
absieht. (Darum ja unser Fegfeuer!) Wieweit sich der gleiche Parallel- 
kreis bei den christlichen Vorgängern findet, wurde nicht speziell 
untersucht. Der gleiche Gedanke wird auch wohl dort, wenn auch 
vielleicht in weniger philosophischer Fassung des Wortes “rein” vor- 
handen gewesen sein. Das deutet zum Beispiel an, wenn die Váter 
die Herzensreinheit als Bedingung der Gottesschau setzen, unter 
ihnen Clemens Alexandrinus (Strom. VII 68,4: GCS III 49,15 f) und 
Origenes: Tugend sei Vorbedingung der Gnosis, weil nur die Her- 
zensreinen Gott schauen; oder: “merae divinitatis capaces per puritatem 
cordis effect? (aber vom jenseitigen Leben gesagt!) (hom. m Num. 21,1: 
GCS VII 200,21 ff vgl. Cels. VI 68: GCS II 139,12 ff). Gregor 
Thaumaturgos sagt: “Das Ziel von allem ist nach meiner Ansicht 
kein anderes, als dem reinen Geist (voog) ganz ähnlich geworden zu 
Gott zu kommen und in ihm zu bleiben". Johannes Chrysostomus, 
wenn auch wohl etwas später, meint, daß die Jungfrau nicht nur 
dem Leibe nach, sondern auch in der Seele ganz rein sein müsse, 
um den heiligen Bráutigam aufzunehmen (PG 48, 537). 

Wichtiger und zwingender als diese doch allgemeineren Ähnlich- 
keiten sind die Traditionen bezüglich der Erkenntnis Gottes in der 
Gotthafügkeit und Selbsterkenntnis, die wir bereits oben bezüglich des 
Erkenntnisprinzips “Gleiches durch Gleiches" kennengelernt haben. 
Zumal das traditionell verankerte Gleichnis vom sonnenhaften Auge 
war besonders bezeichnend. 


"^ Arnou (Anm. 46) 260. 

5 Horn (Anm. 71) 116. 

16 Über Plotin: Arnou (Anm. 46) 220. 

7 Vörker (Anm. 48) 86 Anm. 5. 

8 Nach KocH (Anm. 33) 32 (KoetscHau c. XII 149). 
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Die größte Ähnlichkeit in der Theorie der Gotteserkenntnis selbst 
finden wir zwischen Gregor von Nyssa und Plotin. Auch Plotin hat 
die Gotteserkenntnis in Selbsterkenntnis. Arnou hat dies bei Plotin 
aufgewiesen. Generell von den Neuplatonikern sagt Arnou:” “La phi- 
losophie de l’époque néoplatonicienne établit un parallélisme rigou- 
reux entre la connaissance de Dieu et la connaissance de soi-même: 
qui se connaît, connaît Dieu et dans la mesure où il se connaît”. 
Das sind Gedankengänge, die denen Gregors von Nyssa ungemein 
ähnlich sind. Arnou meint dann, diese Lehre sei die Konsequenz 
der Entwicklungslehre Plotins, da immer die Ursache immanent in 
der Wirkung vorhanden sei? Zu beachten ist, daß Gregor seine 
Theorie mehr auf die durch die Offenbarung verbürgte Gotteben- 
bildlichkeit stützt. 

Wie ist nun die Gotteserkenntnis bzw. Gotteinigung Plotins be- 
schaffen? Es sei erlaubt, sie nach Arnou darzustellen. Gott ist, wenn 
auch verborgen, in allem Sein gegenwártig.?! Reinigung ist Besinnung 
auf sich selbst, das Hindernis der Selbsterkenntnis ist der Körper.” 
Also muß eine Trennung erfolgen. Die Voraussetzung für diese For- 
derung der Reinigung und Rückkehr ist die Tatsache des Urstandes.? 
“Wir waren dort Menschen anderer Art und gewisser Weise Götter, 
reine Seele und der reine Geist verbunden mit der Allwesenheit, 
Teile waren wir des Geistigen” (Enn. VI 4,14). 

Die Reinigung gibt nun als Resultat das zurück, was verloren war, 
“so daß wir uns harmonisch einfügen und möglichst anheften und 
berühren in Ähnlichkeit... der von ihm stammenden Kraft" (Enn. 
VI 9,4). So ist es dann möglich, mit reinem Geiste das Reinste zu 
schauen (vgl. Enn. VI 9,3). Arnou beschreibt dann diese Gotteser- 
kenntnis Plotins näher:* “Contempler alors, c'est voir; oui, voir non 
pas une forme déterminée mais un objet, qui...n’est pas ‘autre’ 
que le sujet, c'est le toucher par un contact unifiant”, und dann wei- 
ter unten:® “L’äme connait Dieu parcequ’elle est avec lui, et elle est 
“unite” parcequ’elle ne fait qu’un avec lui. C'est moins une vision 
qu'une union... une union dans la lumière, le contact de deux êtres 


7? Arnou (Anm. 46) 193. 
8 Ebd. 194. 
8! Ebd. 197. 
# Ebd. 198. 
5 Ebd. 205. 
# Ebd. 235. 
5 Ebd. 244. 


546 JOHANNES ROTHER 


transparents, deux flammes en une mëme clarté; c'est volr sans volr 
et ne pas entendre en entendant”. “Eines war der Sehende selbst 
mit dem Gesehenen, gleichwie wenn es nicht gesehen sei, sondern 
geeint” (Enn. VI 9,11). 

Dennoch bleibt es eine Dualitát. Man vergleiche zu der darge- 
stellten Lehre des Plotin folgenden Satz des Porphyrius: “Die Seele 
des Weisen wird harmonisch geeint mit Gott, sieht immer Gott, ist 
immer bei Gott”.87 Über die Lehre des Evagrius Ponticus, eines etwas 
späteren Zeitgenossen des Gregor, sagt Rahner:? “Wenn das Licht 
der Dreifaltigkeit strahlend im Geiste aufgeht, dann erfaßt der Geist 
auch sich selber. Die Schau seiner eigenen Natur — der unfaßbaren — 
gehört zur Vollendung des Geistes, ist Vorrecht heiliger Menschen. 
Trinitätsschau und Schau des Wesens des eigenen Geistes scheinen 
für E. zwei Seiten desselben Erlebnisses zu sein . . . geschieht nur durch 
Reinigung von allen Gedanken... Trinitàtsschau und Schau seiner 
selbst treten gleichförmig in die Definition des ‘bloßen Geistes’ ein”. 

Dieser Versuch, eine gewisse Tradition mystischer Erkenntnis für 
Gregor aufzuweisen, mußte sich leider — wenigstens zum größten 
Teil — auf die Darstellungen von Autoren stützen, wie aus den Zitaten 
ersichtlich ist. Vielleicht ließe sich ein tieferer innerer Zusammenhang 
nachweisen, wenn man die betreffenden Philosophen selbst quellen- 
mäßig auf diese Spezialfrage hin genau einsehen würde, was im 
Rahmen dieser Arbeit nicht möglich war. Dennoch werden diese 
wenigen Traditionszeugen eine gewisse Stütze für die Auslegung Gre- 
gors bieten. 


V. Die irdische Gotteinigung der Seelen ist bei Gregor wahrscheinlich 
nıcht als echte Ekstase aufzufassen 


Im Vorausgegangenen haben wir gesehen, wie die Seele durch Gott- 
haftigkeit sowohl ontisch als auch erlebnismäßig mit Gott verbun- 
den wird. Dieser Weg gipfelte schließlich in der wechselseitigen Liebe 
zwischen der Seele und Christus. Der Eros Christi entzündet sich 
an der Seele, weil eben die Seele ganz Christus widerspiegelt. Nur 


das Göttliche kann Gott lieben (Cant. 13: PG 44, 1044 CD). Jetzt 


$9 Ebd. 233. 
9 KocH (Anm. 33) 11,13 f. (Nauck 284 f). 
88 RAHNER (Anm. 25) 37. 
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wollen wir versuchen, diese Gotteinigung näher darzulegen. Da in 
der Mystik die Ekstase als Ausdruck höchster Gotteinigung gilt, und 
da sich auch bei Gregor ähnliche Termini finden, fragen wir uns 
zunächst, ob man bei ihm den Gipfel der irdischen Gotteinigung 
generell als Ekstase bezeichnen muß. Diese Fragestellung ist wichtig, 
well zum Beispiel Holl Gregor von Nyssa in dieser Lehre einen Bruch 
mit seiner näheren christlichen Tradition zuschreibt: “Hier hat Gregor 
seinen nichtchristlichen Vorbildern folgend gewagt, eine Idee wieder 
einzuführen, die seit Ablehnung des Montanismus aus der christli- 
chen Kirche verdrängt war, die Anschauung, daß man zum Höchsten 
nur gelangt, indem man in der Verzückung...(S. 206) aus sich 
selbst heraustritt”. Zu beachten ist hierbei, daß auch nach Holl die 
Mystik Gregors eine Mystik für alle ist.” Andererseits schreibt ein 
Religionsgeschichtler der Richtung Holls, Hans Lewy, dem Origenes 
eine Christianisierung der Ekstasisgedanken zu, so daß die Ekstase 
für gewöhnlich erst in das Jenseits fállt.? Wir werden sehen, ob man 
nicht auch bei Gregor von Nyssa aufgrund seiner allerdings sehr 
kräftigen Terminologie allzu schnell eine mystisch-ekstatische Gottes- 
schau auf Erden als Ziel der Seelen angenommen hat. 

Stellen wir zunächst einigermaßen klar, was man unter Ekstase zu 
verstehen hat, wenn es auch nicht möglich ist, ein ganz genaues Bild 
zu zeichnen. Ob man nun die Ekstase als Überhöhung des Menschen 
oder aber als ein Erfulltsein von Gott her auffaßt, beiden Arten ist 
gemeinsam, was schon im Namen “Ekstase” liegt, nämlich ein gewis- 
ses Heraustreten aus dem Rahmen des Körperlichen. Das Körperliche 
wird zurückgelassen, das heißt, der Körper wird von dem Seelen- 
Ich nicht empfunden und stört nicht. Was darüber noch hinausgeht, 
interessiert hier nicht. Die Seele wird in all ihren Potenzen einge- 
nommen von dem Erlebnis Gottes. 

Ein weiteres Charakteristikum dürfte die Außerordentlichkeit der 
Ekstase sein. Sie ist kein dauernder Zustand. In der Regel kehrt die 
Seele nach einiger Zeit wieder in das Erleben des irdischen Körpers 
zurück. Aus diesem Grunde kann man beispielsweise zwar die heilig- 
machende Gnade das Prinzip der Gotteinigung schon hier auf Erden 
nennen, dennoch aber ist sıe keine Ekstase ım eigentlichen Sinne. 
Eine Ekstase wäre diese Gnade erst dann, wenn sie vom einzelnen 


® Horr (Anm. 13) 205 f (Zitat). “Mystik für alle” siehe ebd. 204. 
? Hans Lewy, Sobria ebrietas. Untersuchungen zur Geschichte der antiken Mystik 
(= BZNW 9), Berlin 1929, 122. 
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so erkannt und erlebt würde, daß eben das körperliche Erleben in 
einem einzigen Akt ganz von dem Erlebnis der göttlichen Gnade in 
ihm verschlungen würde. 

Eine Ekstase, die ungefähr dem angegebenen Bild entspricht, finden 
wir im klassischen Altertum öfter beschrieben? Der Dionysoskult 
hat als Mittel der Gotteinigung die Ekstase.” In Delphi sei es umge- 
kehrt mehr ein Niedersteigen Gottes gewesen.” Auch Platon kennt 
die Ekstase (Phaedr. 250 BC). Er hat die bezeichnenden Ausdrücke 
évOovciáGew und xopvßavrıav (Phaedr. 249 E; Symp. 215 E). 

Wichtig für Gregor von Nyssa scheinen Philon und Plotin zu sein. 
Wir haben in der Einleitung. gesehen, wie sowohl für Gregor als 
auch für Philon Moses der Typ des Ekstatikers ist. “Philo war es, 
der die Annahme mystisch-ekstatischer Intuition zuerst in Verbindung 
mit einer ausgesprochen monotheistischen Religiositát vertreten hat” " 
Das Eigenartige der Mystik Philons (gegenüber Gregor) ist, daß in 
der Ekstase der menschliche Geist ausquartiert wird und dafür der 
göttliche Geist einzieht (Quis rer. dw. heres 265: Cohn-Wendland III 
60,17; dt. Cohn-Heinemann V 283), also Gottesschau in Gott (De 
praem. et poenis 45: Cohn-Wendland V 346,5 dr Cohn-Heinemann 
II 394). Nach Philon ist die Ekstase ein Herausgehen aus sich selbst: 
“Wenn also, o Seele, das Verlangen über dich kommt, der göttlichen 
Güter Erbe zu werden, dann verlasse nicht nur ‘Land’ — den Körper, 
‘Verwandtschaft’ — die Sinnlichkeit, . .. sondern entfliehe auch dir 
selbst, gehe aus dir heraus gleich den Besessenen und nach Koryban- 
tenart Rasenden verzückt" (Quis rer. dw. heres 69: Cohn-Wendland III 
16,14 ff; dt. Cohn-Heinemann V 238-239; vgl. De cherub. 50: Cohn- 
Wendland I 182,15; dt. Cohn-Heinemann III 185). Es sei an die 
Stelle aus Platon Symp. 215 E erinnert. Aus den Ausdrücken “Beses- 
senen” und “Korybanten” ist ersichtlich, daß es sich wohl kaum um 
einen dauernden, sondern um einen ekstatischen Zustand Im eigent- 
lichen Sinne handeln muß. Ähnlich sind die äußeren Akzidentien, 
wie sie Plotin in der Ekstase beschreibt: “Irunkenheit und Liebeswahn- 
sinn, enthusiastische Besessenheit erfaßt die Seele, alle Seelentätigkeit 
kommt zur Ruhe (Enn. VI 7,35), die Seele wird zu unterschiedslo- 


9 SCHNEIDER (Anm. 19) 24-42. 
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sen Einheit mit dem Geschauten (VI 9,10)”.% Es ist nicht einwand- 
frei ersichtlich, von wem Gregor in seinen Schriften mehr abhängig 
ist, ob von Plotin oder Philon direkt. Koch legt dar, daß ın der 
Frage, ob Gott erkannt werden kann oder nicht, Philon die gleichen 
Gedankengänge aufweise wie Gregor.” 

Zu den Merkmalen einer Ekstase, die nicht rein pantheistisch ist, 
gehört ferner die *Naeht der Seele”. Es gibt ein gewisses Eindringen 
in die Tiefe Gottes, aber dann kommt die Erkenntnis und das Wissen: 
Gott ist unendlich, er kann nicht erkannt werden. Darın, daß der 
“Ekstatiker” die Unendlichkeit Gottes erlebt, liegt die Nacht und der 
Nebel, weil Gott eben nicht begriffen werden kann. Die notwendige 
Folge ist, daß das Glück des Mystikers darin bestehen muß, immer 
weiter zu schreiten, nie wird das letzte Ziel auf Erden erreicht. Den 
Gedanken der góttlichen Nacht hat inhaltlich auch Philon: *zu begrei- 
fen, daß Gott in seinem Wesen unbegreiflich ist für jeden, und dieses 
selbst zu sehen, weil er unsichtbar ist" (de post. Cami 15: Cohn- 
Wendland II 4,8 ff). 

Noch etwas anderes tritt in der Schilderung der Ekstase seitens 
der Mystiker auf, nàmlich die Unsicherheit, den Eindruck der Ekstase 
zu beschreiben. Ist es eigentlich ein Sehen? Nein, das genügt nicht; 
so sagt man, es sei ein "Sehen im Nichtsehen". Besonders Plotin hat 
diesen Gedanken beschrieben. Die Gotteinigung in der Ekstase sei 
mehr ein Berühren, eine Teilnahme Gottes. Deswegen hat man ihm 
auch Pantheismus vorgeworfen, obwohl Plotin sonst auch hier die 
Transzendenz Gottes hervorhebt.” Festzuhalten ist, daß dieser Gedanke 
“Sehen durch Nichtsehen” zur Tradition der Mystik gehört.” 

Nachdem wir so andeutungsweise die Auffassung und Terminologie 
des ekstatischen Erlebnisses vor Gregor gestreift haben, wollen wir 
jetzt schauen, wie weit Gregor selbst von einer solchen Ekstase spricht. 
Voraussetzung ist, daß die genannten Philosophen eine echte Ekstase 
beschreiben. 

Gregor betont zunächst, daß sich der Mensch auf dem Weg zu 


? Hugo Koc, Das mystische Schauen beim heiligen Gregor von Nyssa: ThQ 
80 (1898) 402. 

” Ebd. 411-413. 

* Ebd. 415. 

9 Karl Ranner, Der Begriff der exstasis bei Bonaventura: ZAM 9 (1934) 14: “in 
der Ekstase handelt es sich vielmehr um den Akt der Liebesvereinigung, der sich 
überhaupt nicht im Intellekt vollzieht”. Nur als Beispiel, ohne auf die Kontroversfragen 
(Thomas) einzugehen. 
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Gott auf dem Weg der Reinigung befinde; die Seele muß sich von 
allem reinigen, was ihr durch den Sündenfall zugekommen ist. Immer 
mehr muß sie das Körperliche ablegen. Schließlich, sagt er, gehe sie 
heraus aus ihrer Natur (Cant. 12: PG 44, 1028 B), so daß nichts mehr 
von den gewohnten Dingen die Gnosis des Unsichtbaren hindert. Zu 
beachten ıst, daß gerade die stärksten Ausdrücke, die für eine Ekstase 
in Betracht kämen, sich in den Canticumhomilien finden, die bei 
Gregor doch mehr den allgemeinen Aufstieg der Seelen zu Gott als 
Thema haben, einen Aufstieg und eine Vermischung, die schlieBlich 
in der jenseitigen Gotteinigung (Apokatastasis) sogar den schlechten 
Menschen zuteil wırd. Also nicht eine Lehre der Auserlesenen! 

Auch die Schrift De vita Moysis scheint mehr eine Beschreibung 
des Lebens des Moses als Generalvorbild für alle Gottsucher zu sein. 
Man vermißt ın beiden Darstellungen Gregors die Betonung der 
Außerordentlichkeit der Ekstase. Darum ist wohl die Frage berech- 
tigt: Ist es wirklich eine Ekstase als solche, oder aber ist es nur ein 
schönes Benutzen von Ausdrücken, um damit vielleicht die Qualität 
des Christentums und den Wert eines sittlichen Lebens vor Augen 
zu führen? 

Besonders an einer Stelle in den Canticumhomilien faßt Gregor 
gleichsam die ganze Terminologie der Ekstase zusammen (Cant. 10: 
PG 44, 989 C-993 D). Zunächst werden David und Paulus als 
Ekstatiker angeführt. Zu beachten ist hier zum Beispiel der Ausdruck 
“von Trunkenheit erfüllt werden” oder “aus sich herausgehen, Ekstase”. 
“Wie einmal der große David auch von Trunkenheit erfüllt wurde, 
als er selbst aus sich herausging und in der Ekstase begriffen die un- 
schaubare Schönheit sah und ausrief...” (989 D). Ähnlich Paulus 
(ebd.), und auch Petrus wurde “der göttliche und nüchterne Rausch, 
durch welchen er außer sich gestellt wird”, zuteil (992 A). Ohne 
Zweifel spricht Gregor hier von einer echten Ekstase. 

Die Schlußfolgerung aber ist etwas unerwartet: “So ist der Rausch 
aus dem Wein, den der Herr seinen Tischgenossen vorsetzt (ein 
Rausch), durch den die Ekstase der Seele zum Göttlichen bewirkt 
wird, und schön verheißt der Herr denen, die ihm fernstehen: EBt, 
meine Freunde, trinkt und seid berauscht (1 Kor 11,27). Denn wer 
unwürdig i8t und trinkt, iBt und trinkt sich das Gericht. Schön aber 
nennt er die der Speise würdigen Brüder. Denn wer seinen Willen 
tut, wırd Bruder und Schwester und Mutter vom Logos genannt” 
(992 B). Nach diesem Text müßte die Ekstase nun der übliche 


Abschluß des christlichen Tugendlebens sein, wenn man die Termini 
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“Ekstase” und “berauscht” wörtlich nehmen würde. Es ist aber stark 
zu bezweifeln, ob der Praktiker Gregor mit dieser Verallgemeinerung 
wirklich eine Erfahrungsekstase meint oder aber nur eine “Ekstase”, 
die ın Erklärung des Wortes “Ekstase” analog durch die Abwendung 
von Leib und Sünde in der Seele vorhanden ist. Man kann ja auch 
sagen, die Seele sei durch das Tugendleben und die wiedergewon- 
nene innere Gotthaftigkeit ekstatisch geworden. Das würde voraus- 
setzen, daß Gregor die genannten Termini gebraucht, um damit 
gewissermaßen seine Tugendlehre auszuschmücken, indem er ihnen 
einfach einen abgeleiteten Sinn unterlegt. 

Uneigentlich gebraucht beispielsweise Gregor, wenn man sein 
System nicht pressen will, folgenden Text: “Es geht heraus der Mensch 
aus seiner eigenen Natur, ein Unsterblicher aus einem Sterblichen ... 
und gänzlich ein Gott aus einem Menschen geworden. Denn wer 
gewürdigt ist, ein Sohn Gottes zu werden, wird in sich haben die 
Würde des Vaters, und er wird Erbe aller väterlichen Güter” (beat. 
7: PG 44, 1280 C). Es ist zu beachten, daß gerade dieses Zitat aus 
den Homilien über die acht Seligkeiten stammt, während doch darin 
an anderer Stelle “das Reich Gottes in uns”, die Gottebenbildlichkeit, 
so betont wird. Nebenbei vergleiche man hier auch die fast gleiche 
Stelle aus den Canticumhomilien: “Denn die Seele, die schon heraus- 
gegangen ist aus ihrer Natur, so daß sie durch nichts von den gewohn- 
ten Dingen an der Gnosis des Unsichtbaren gehindert würde . . ." 
(Cant. 12: PG 44, 1028 B). 

Die Möglichkeit, daß Gregor neben wirklicher Erfahrungsekstase 
eine uneigentliche Ekstase lehrt, wird durch seine folgenden Ausfüh- 
rungen über den Schlaf der Seele bestärkt, der kein Schlaf ist. Man 
sollte meinen, er denke hier an das eigentliche ekstatische Erlebnis, 
daß der Mensch, biologisch gesehen, schläft in Bezug auf das Kör- 
perliche und alle Gedanken, daß er aber wach ist für Gott. In der 
echten Ekstase ist die Eigenart dieses Erlebnisses einfach so, daß der 
“Schlaf” von selbst da ist. Gregor dagegen betont hier wie immer 
die Tätigkeit des freien Willens. “Welches von beiden (Apathie oder 
Leidenschaft) der freie Wille wählt, das hat auch die Macht über 
das andere” (Cant. 11: PG 44, 993 C). “Mit nacktem und reinem 
Sinn nimmt sie (die Braut) durch das göttliche Wachen die Erscheinung 
Gottes auf, wessen auch wir gewürdigt werden, wenn wir durch be- 
sagten Schlaf (d.h. die freie Abkehr von den Leidenschaften) das 
Wachen der Seele bewirken” (993 D). Vielleicht kann man das Ganze 


am besten so erklären, wenn man annimmt, daß die Braut für Gregor 
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das ekstatische Vorbild ist, während für uns die Ekstase mehr eine 
moralische als eine psychische ist. Wir müssen das willensmäßig tun, 
was die Braut uns vorgelebt hat, dann werden wir ein ähnliches 
Glück genießen wie sie. Nur angedeutet sei, daß hier implizit auch 
die Gottebenbildlichkeit die Bedingung der Gotteserscheinung ist, da 
die Seele sich ganz rein machen muß. Reinheit ist aber nach Gregors 
Lehre gleich Gottebenbildlichkeit. Nur liegt hier der Ton mehr auf 
dem Schauen als auf dem Sein. 

Ein anderes Charakteristikum der Ekstase war die “göttliche Nacht”, 
das “Sehen im Nebel”. Diese Nacht ist breiter beschrieben in De vita 
Moysis (PG 44, 376 f). Moses erscheint als der Typ des zu Gott auf- 
steigenden Menschen. Gott kann nie komprehensiv erfaßt werden 
(daher wird nur sein Rücken gesehen). Das Schauen im Nebel, das 
Erlebnis der Unendlichkeit Gottes ist bezeichnend für den Weg des 
Mystikers und jedes Christen. Auch er soll nie stehen bleiben, son- 
dern weil Gott unendlich ist, darum schreitet auch er wie Moses 
immer weiter im Licht und in der Nacht: Sehen im Nichtsehen. Das 
Ist die Erkenntnis der Unendlichkeit Gottes für uns (377 A). Bedingung 
für den Aufstieg auf den Berg war auch in De vita Moysis die Ekstase, 
d.h. das Ablegen des Körperlichen, denn Gott wird weder gesehen 
noch gehört etc. (373 CD). Auch zu diesem Erlebnis braucht es nicht 
unbedingt eine eigentliche Ekstase. Bezeichnend für die Art Gregors 
ist nämlich wiederum der Schluß der genannten Schrift, wo als Ziel 
hingestellt wird, “ein Hausgenosse Gottes” zu werden wie Moses, 
und zwar ist das gleichbedeutend mit Gottähnlichkeit (428 B-429 A). 
Dieser Mensch Gottes wird von ihm *"Koicópie" genannt (429 B). 
Es ist nicht zu leugnen, daß Gregor dem Moses eine echte Ekstase 
zuschreibt, wir aber sollen nur uneigentlich von ihm lernen, darum 
bleibt uns als letztes Ziel, Freund Gottes zu werden. 

Klarer tritt allerdings die Vermischung von Gedankengángen, die 
der Ekstasislehre entnommen sind, mit einer moralischen Nutzanwen- 
dung noch an anderen Stellen der Canticumhomilien hervor. Es 
seien einige Beispiele genannt: “Sie tat also, was sie vernommen 
hatte, indem sie auszog das Fellkleid, das sie nach der Sünde ange- 
zogen hatte, und indem sie abwusch das Irdische von den Füßen, 
mit dem sie behaftet war, ... deswegen öffnete sie dem Logos die 
Tür zur Seele dadurch, daß die Hülle des Herzens entfernt wurde, 
das ist das Fleisch. Wenn ich Fleisch sage, meine ich den alten Men- 
schen, welchen auszuziehen und abzulegen der göttliche Apostel 


befiehlt” (Cant. 11: PG 44, 1004 D-1005 A). Es folgt dann die nähere 
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moralische Ausdeutung, das alte Gewand abzulegen und das neue 
Kleid Christi anzuziehen. Dieselbe moralische Nutzanwendung gilt 
dann vom Waschen der Füße, die einmal rein geworden sind durch 
die Taufe (1008 A): “Ich glaube nämlich, daß unter dem Haus der 
Braut das ganze menschliche Leben gemeint ist” (1012 D). “Weil es 
nicht anders möglich ist, daß in uns der lebendige Logos wird, . . . der 
durch Unversehrtheit und Heiligkeit sich mit der Seele. vereinigt, 
außer dadurch, daß einer durch das Töten der Glieder der Erde 
das Fleisch-Kleid fortnımmt...” (Cant. 12: PG 44, 1016 C). Wir 
sehen immer wieder eine moralische Umdeutung dessen, was das 
ekstatische Vorbild wirklich tut. Man kann moralisch aus dem Körper 
herausgehen durch Selbstüberwindung, ohne deshalb gleich in einer 
echten Ekstase zu sein. 

Nachdem die Seele alles getan hat und sich selbst abgestorben ist, 
kommt der Bräutigam vorbei. “Sie aber geht heraus und bleibt nicht 
mehr in dem, wo sie war, sondern sie heftet sich an den Logos, der 
ihr vorausgeht in die Ferne” (Cant. 12: PG 44, 1028 A). Ob Gregor 
mit diesen Worten nun eine echte Ekstase im Auge hat, wage ich 
nicht zu entscheiden. Es möchte aber scheinen, daß auch hier der 
moralische Sinn die Oberhand hat, wenn Gregor nämlich unmittel- 
bar vorher sagt: “Derjenige, der Gott zu sehen begehrt, sieht dadurch, 
daß er ihm immer folgt, das Begehrte, und die Schau seines Ange- 
sichtes ist soviel wie der unaufhörliche Weg zu ihm, auf vorwärts 
gerichtet dadurch, daß wir ihm (dem Logos) im Rücken folgen” (1025 
D-1028 A). Auf jeden Fall kann man im Zusammenhang mit dem 
Vorhergehenden auch die vorher genannte Stelle leicht umdeuten als 
ein Verlassen des Körpers im moralischen Sinn. Es folgt der Stelle 
bezeichnenderweise eine Erörterung darüber, daß die Gottesschau 
nicht so erfolgt, wie Gott ist, noch nicht einmal, wie man will, sondern 
soweit, wie man es vermag (1028 CD). Ist es nicht auch etwas Morali- 
sches, wenn Gregor apodiktisch sagt: “und das niemals Aufhören ım 
Aufstieg, das ist in Wahrheit das Genießen des Begehrten” (1037 B)? 

Ähnlich waren auch die Gedankengänge in De vita Moysis. Nur 
den Rücken Gottes kann man sehen. Der Aufstieg und das Erlebnis 
des Unendlichen waren das Ziel. Wie aber das letzte Ziel des Moses 
war, ein Freund Gottes zu werden und so bei Gott zu sein, schreiten 
auch die Canticumhomilien weiter zu einer anderen Art der Gottes- 
erkenntnis. Die eine Art ist, nicht zu irren und sicher etwas über 
Gott zu erkennen, die andere Art, jede mit Leidenschaften verbun- 
dene Gesinnung aus der Seele zu verbannen (Cant. 13: PG 44, 1041 
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CD). “Der richtet in Wahrheit in diesen beiden in sich das Sichere 
auf, sowohl in dem Wort des Glaubens als auch in der Weise des 
Lebens (der Praxis), wenn er sich reinigt von jedem Schmutz der 
Sünde (1044 A). “So wollen wir die Braut als Lehrerin hören, wie 
es möglich ist, den Gesuchten zu sehen”. Der Weg ist die Liebe, 
der £poc, die Liebe in uns. “Deswegen zeigt die in Gegenliebe zum 
Liebenden entflammte Braut in sich das tief eingebettete Geschoß 
der Liebe: da ist die Gemeinschaft mit der Gottheit. Denn die Liebe 
ist Gott ..., das Geschoß, das ist der Glaube, der in der Liebe wirkt” 
(1044 CD); entflammt in der eigenen Gottähnlichkeit. Darum wird 
sie auch der Schar der Jungfrauen zum Vorbild, weil sie mit dem 
Logos verwandt und ihm ähnlich ist. Die Seele sucht ihren Verwandten, 
denn “die da spricht, ist dem Logos verwandt” (1045 A). Nun sol- 
len die anderen Jungfrauen ihn suchen. Es folgt die Beschreibung 
des Bräutigams. Der Bräutigam ist der Gottmensch. Er wird faBlich 
durch die Kirche, seinen irdischen Leib: “Wer also die Kirche sieht, 
sieht vollkommen auf Christus” (1048 C; vgl. 1052 A). Die Menschheit 
Christi ist der Weg (1048 D-1049 A). Es folgt eine eingehendere 
Beschreibung der Kirche, des mystischen Leibes Christi. Manch 
schöne Gedanken sind darin enthalten. Veranlaßt ist diese Beschreibung 
durch den Text des Hohenliedes, in dem der Bräutigam eingehend 
beschrieben wird (Cant. 13-14: 1048 D-1085 A). 

Im letzten Kapitel der Canticumhomilien geht Gregor dann wie- 
der auf die eigentliche Gotteinigung über (Cant. 15: PG 44, 1088 A). 
Die jungfräulichen Seelen fragen, wo der Bräutigam sei. Die Braut 
wird Führerin, weil sie von seiner Schönheit erfüllt ist (1089 D). Der 
Bräutigam ist herabgestiegen in den Garten, in unsere Natur (1092 
CD), die geschmückt sein muß mit den Tugenden “... als ihren Ort 
und Raum bereitet sie (die göttliche Natur) sich die Reinheit der 
(sie) aufnehmenden . . " (1093 A). So sind wir wieder zu der Stelle 
gekommen, wo Gregor zur Darstellung der Gotteinigung das Bild 
der Gottähnlichkeit benutzt. Der Bräutigam ist bei der Braut. Wir 
haben diese Texte schon oben behandelt und gesehen, wie stark 
darin eben die Gottebenbildlichkeit betont wird. Es ist dies zunächst 
eine Beschreibung der auf Erden möglichen Art der Gotteinigung, 
ob aber diese Gotteinigung für alle eine ekstatische ist, tritt in kei- 
ner Weise hervor. Im Gegenteil finden wir gerade auch hier eine 
starke Betonung der Tugend als Mittel zu Gottebenbildlichkeit: “Nicht 
in der ganzen Ähnlichkeit des ersten Zustandes empfängt sie die 
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Vollkommenheit, sondern auf einem gewissen Wege schreitet sie zum 
Besseren, indem sie durch eine gewisse Folge und Ordnung nach 
und nach die Hinneigung zum Entgegengesetzten beseitigt” (1109 BC). 

Aus diesem aszetischen Aufstieg ergibt sich dann auch die Ver- 
schiedenheit der Seelen, “die auf den Bräutigam sehen” (1112 A), 
nach dem abgestuften Verhältnis zu Gott. Daher unterscheidet er 
Jungfrauen, Konkubinen und Königinnen, über allen aber steht die 
einzige vollkommene Taube, das ekstatische Vorbild. Die Taube aber 
ist diejenige, die das Ziel schon hier auf Erden erreicht hat, die ganz 
aufgegangen ist in der Liebe (1116 C). Dahin müssen gewiß auch 
einmal die anderen kommen, ob aber schon hier auf Erden, ist bei 
Gregor nicht ersichtlich. 

Die Kraft des hl. Geistes läßt schließlich doch einmal alle Eines 
werden (1116 D-1117 AO), im Jenseits. Die Braut ist das Vorbild, 
das allen gemeinsam ist (1117 CD), bis sie alle eins werden und Gott 
alles ın allem geworden ist. Auch hier wiederum kann man durch- 
aus nicht sagen, daß eine irdische Ekstase vorliege, im Gegenteil, 
diese Gotteinigung in der “Doxa des hl. Geistes” weist eher auf das 
Jenseits und die Apokatastasis hin. Vielleicht stand eine Ekstase im 
eigentlich Sinn für einen Praktiker, als den Gregor sich trotz aller 
schön glutenden Worte immer wieder erweist, überhaupt nicht zur 
Diskussion. 

Es scheint so, daß der Weg zur Gotteinigung nach Gregor wohl 
auch ein “ekstatischer” Weg ist, aber “ekstatisch” im eigentlichen 
Sinne als eine Überwindung der Leidenschaften und aller die Gott- 
einigung störenden Gedanken. Die ordentliche Gotteinigung erfolgt 
durch die Liebe der gottebenbildlichen Seele, indem Gott sich in 
der Seele, die Seele aber m sich Gott findet. Vorbild und allerletz- 
tes Ziel ist allerdings die Ekstase der Braut, sind die Ekstasen der 
großen Gottesmänner. Wir werden aber diese Art der Ekstase erst 
dann erleben, wenn wir wirklich von allem gereinigt in die Gegenwart 
Gottes eingehen werden — im Jenseits. So finden wir bei Gregor den 
Unterschied der Seelen (Cant. 15: PG 44, 1112 ff), bis einmal alle 
in der einen Apokatastasis die große Ekstase erfahren. — Wir haben 
gesehen, daß Gregor die Erfahrungsekstase nicht ausschließt. Darum 
führt er David, Paulus, Petrus an (Cant. 10: PG 44, 989 D-992 A). 
Darum ist diese Ekstase jetzt auch nicht ausgeschlossen. Wir haben 
aber nicht gesehen, daß die irdische Ekstase als allgemeines Ziel des 
mystischen Weges hingestellt wird. Im Gegenteil, wenn die Braut als 
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Lehrerin auftritt, so ist sie als Lehrerin einer uneigentlichen Ekstase, 
die nur die Vorbereitung auf die letzte echte wirkliche Ekstase im 
Himmel ist. 


VI. MITTELBARE ODER UNMITTELBARE GOTTESSCHAU? 


Hugo Koch glaubt in seinem schon öfter zitierten Artikel “Das Mysti- 
sche Schauen beim hl. Gregor von Nyssa”!% gegenüber Diekamp!?! 
nachgewiesen zu haben, daß Gregor eine unmittelbare Gottesschau 
annehme. Ebenso will Schneider Gregor diese Auffassung geben:!° 
“Es unterliegt (aber) keinem Zweifel, daß Gregor von Nyssa eine 
unmittelbare, keine bloß bildnismäßig vermittelte Intuition im Auge 
hat”. Da die Frage, ob mittelbare oder unmittelbare Gottesschau 
insofern zu unserm Thema gehört, als bei der Annahme unmittel- 
barer Gottesschau die These “Gottesschau durch Innenschau” eine 
gewisse Einschränkung erfahren würde, möge es erlaubt sein, auf- 
grund der bisherigen Ausführungen einen bescheidenen Zweifel unter 
allem Vorbehalt an den Feststellungen Koch’s wıe auch Diekamps 
zu erheben. 

Zunächst fragen wir: kann man überhaupt mit unseren heutigen 
Anschauungen über das Erkennen an eine so eigenartige Erkennt- 
nistheorie, wie Gregor und seine platonisierenden Vorgänger sie bie- 
ten, herantreten? Ist die Alternative “diskursiv oder intuitiv” für die 
mystische Eigenart Gregors ausreichend? Wir haben oben gesehen, 
wie sehr die Erkenntnistheorie, “Gleiches durch Gleiches zu erken- 
nen”, für Gregor als ein Weg grundlegend gewesen ist, der zu Gott 
führt, weil Gott komprehensiv nicht erkannt werden kann. Ist die- 
ser Weg überhaupt ein Erkennen Gottes im üblichen Sinn, oder ist 
es eine andere Art zu sehen? Gewiß, Gregor kennt “diskursive” 
Gotteserkenntnis: durch Erkenntnis der alles durchflutenden Weisheit, 
durch Rückschluß auf den Schöpfer aller Dinge, wie man aus mensch- 
lichen Produkten auf den Produzenten rückschließt (beat. 6: PG 44, 
1268 C). Diese Gotteserkenntnis von außen her haben vielleicht auch 
Weltweise. Er nennt es “avakoylcacdaı” (ebd. 1269 B). Die Gotteser- 
kenntnis der moralischen Menschen aber ist eine andere. In Contra 
Eunomium spricht Gregor auch von einem analogisierenden Erkennen 


10 Vel. Anm. 96. 
!0! Vgl. Anm. 6. 
102 SCHNEIDER (Anm. 19) 35 Anm. 2. 
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Gottes durch die Erkenntnis der inneren Schônheit des Menschen 
(Eun. 12: PG 45, 985 B/GNO I' 278,13). 

Es ist sicher, daß Gregor eine komprehensive Gottesschau ablehnt, 
allein deshalb, weil der Mensch eben nicht Gott gleich ist. Ist damit 
aber eine unmittelbare Gotteserkenntnis ausgeschlossen? Nach den 
Ausführungen Gregors scheint das der Fall zu sein, jedenfalls wenn 
man ein Erkennen in unserem heutigen Sinn annimmt. Es ist aber 
auch keine rein mittelbare Erkenntnis Gottes, sondern es scheint auch 
hier jene eigenartige mystische Gotteserfahrung vorzuliegen, die eigent- 
lich nicht ein Erkennen Gottes, sondern ein Erlebnis innerer Gottes- 
verbindung ist. Darum “Sehen im Nichtsehen”, darum ist auch das 
letzte Ziel die Gotteinigung, die évocig. In der Theorie erscheint 
dieser Aufstieg zu Gott ein Weg des mittelbaren Gotterkennens durch 
die eigene Gottebenbildlichkeit zu sein, in der Praxis dürfte es eine 
andere Art des Sehens, ein Berühren bedeuten. 

Gerade auch das Bild des Spiegels besagt nicht notwendig eın dis- 
kursives Erschließen Gottes aus dem Spiegelbild, sondern es ist mehr 
eine Art des Hindurchschauens, so daß das Mittel mehr und mehr 
wenigstens psychologisch zurücktritt, am meisten in der Ekstase. Eine 
eigentliche unmittelbare Gottesschau im eigens von Gott ausgestrahl- 
ten Erkenntnislicht scheint Gregor nicht zu berücksichtigen. Ob er 
sie auch für das Jenseits ablehnt, bleibt fraglich. Er meint, es gebe 
vielleicht im Himmel doch eine andere Möglichkeit Gott zu sehen 
(Cant. 11: PG 44, 1009 D f). Gestützt wird die versuchte Deutung 
durch die Ausführungen Plotins über die Gotteinigung. Arnou sagt 
von Plotin, die Gottesschau sei letzlich mehr ein Berühren in einem 
“contact unifiant”.'” 

Ist nicht in den Canticumhomilien des Gregor die wechselseitige 
Beziehung zwischen der Seele und Christus etwas Ähnliches? Wo 
sich Christus in der Seele selbst liebt! Der Ton liegt nicht auf dem 
Erkennen, sondern auf der Gottesverbindung; darum die reflexen 
Schlüsse auf die Gottebenbildlichkeit und Verwandtschaft und der 
Appell an deren moralische Ausgestaltung bzw. Freilegung. Der eigent- 
liche Gipfel der Gotteserfahrung dürfte nach Gregor das Erlebnis 
der Verbundenheit und Vermischung mit Gott sein, die zunächst 
durch gnadenhafte Schöpfung gegeben ist, ausgebaut durch die Tugen- 
den besonders der Gottesliebe. Dieses Erleben kann schon hier auf 


1% Arnou (Anm. 46) 235. 
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Erden den normalen Rahmen überspannen bis zur Ekstase, es bleibt 
aber dennoch im Bereich des Geschopflichen, wenn auch nicht des 
Natürlichen in unserm Sinn. Dieses Erleben Gottes scheint aber auch 
nach Gregor weder eine mittelbare noch eine unmittelbare Gottesschau 
zu sein, sondern eine Art, Gott zu erleben, die nur dem Mystiker 
zugänglich ist. Mit diesem Versuch soll selbstredend kein eigentli- 
ches Urteil ausgesprochen sein. Dazu reichen die Untersuchungen 
nicht aus. 


VII. Der EINFLUß DER GNADE AUF DEM WEG ZU GOTT 


“Denn nicht unser Werk und nicht die Aufgabe der menschlichen 
Fähigkeiten ist die Verähnlichung mit dem Göttlichen, sondern das 
ist Sache des Großgeschenkes Gottes, der zugleich mit der ersten 
Erschaffung der Natur diese Ähnlichkeit mit ihm schenkte. Aufgabe 
des menschlichen Eifers dürfte sein: soweit, wie nur den von der 
Schlechtigkeit her gekommenen Schmutz ihm zu reinigen und die 
verborgene Schönheit in der Seele (wieder) durchleuchten zu lassen” 
(virg. 12: PG 46, 372 CD). Man kann diese Sätze, die früh geschrie- 
ben wurden und ausgesprochen neuplatonisches Gepräge tragen, 
nicht pressen, aber der Toon in ihnen bleibt doch der Ton der Gesamt- 
lehre des Nysseners. Zur voi, zum Vollmenschen (&ptvog) gehört 
die Gottebenbildlichkeit. Daß man den Begriff púouç bei den Griechen 
nicht einfach in unserem heutigen Sinn gebrauchen darf, ist bekannt. 
Das Ziel, die Nachahmung Gottes, ist nicht außerhalb der Grenzen 
unserer gboıg (prof: PG 46, 244 C). Fehlt die Übernatur, so ist der 
Mensch nicht das, was er nach dem Plane Gottes sein sollte, er ist 
nicht mehr natürlich. So scheint Gregor das stoische Ideal vom “na- 
turgemäßen Leben” im christlichen Sinne aufzunehmen und umzu- 
deuten."* Dagegen stehen allerdings auch andere Sätze (vgl. beat. 7: 
PG 44, 1280 C; Cant. 12: PG 44, 1028 B). 

Es scheint, daß Gregor mehr das Gesamtbild im Auge hatte. Die 
Bewegung zum Guten ist von Anfang an im Menschen (Eccl. 8: PG 
44, 741 D). Wir haben trotzdem oben gesehen, wie Gregor — wenn 
auch selten — die Taufe und besonders die Erlösung betont.'? Allein 
schon, daß Gregor sich auf die hl. Schrift als Fundament seiner Ver- 


14 STELZENBERGER (Anm. 48) 158-182 ff. 
15 DreKAMP (Anm. 6) 88. 
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gottungslehre stützt, zeigt, daß er unter dem Einfluß der Ubernatur 
steht, wenn das auch mehr eine “gratia externa” wäre. 

Eigenartig ist der Begriff der “yapic”. Xapic ist ein Gott eigen- 
tümlicher Zustand. Gott hat uns mit seiner eigenen yapic geschmückt 
(cast.: PG 46, 308 B). Es scheint dann auch zu bedeuten: “ein durch 
Gnade geschenkter göttlicher Zustand” (mort.: PG 46, 525 C; 536 
BC). Von der Gotteskindschaft heißt es, sie werde uns geschenkt, 
während sie Gott von Natur aus eigen ist (beat. 7: PG 44, 1280 D). 
“Über die poois die sén" (ebd. 1277 C). Einmal spricht er anschei- 
nend auch von der “Gnade des Glaubens” bei den Juden und Heiden 
(inscr. Ps. 14: PG 44, 588 D). 

Soviel dürfte aus dem Gesagten bereits hervorgehen, daß Gregor 
wenigstens eine Art habitueller Gnade im Menschen kennt, also 
wenigstens eine Gnade, die von Anfang an den Menschen gegeben 
wird. Eine Unterscheidung zwischen natürlichem und übernatürli- 
chem Ebenbild, anknüpfend an eikwv und ouoiœua, kennt Gregor 
allerdings nicht.!° Es ist im Gegenteil eine “Eigentümlichkeit seiner 
Lehre, daß er... Natur und Übernatur nicht zu trennen pflegt", 
sagt Diekamp.' Für den übernatürlichen Charakter der Lehre Gregors 
wird dann noch gern beat. 6 (PG 44, 1269 B-D) angeführt, wo 
Gregor zwischen der Gotteserkenntnis unterscheidet, die den heid- 
nischen Philosophen, und der, die den Gottlebenden zuteil wird; 
nicht etwas über Gott zu erkennen, sondern Gott in sich zu haben 
durch Tugend. Streng genommen braucht diese Stelle aber nur ein 
Beweis für den ethischen Charakter der Lehre Gregors zu sein, ohne 
damit Natur und Übernatur zu unterscheiden. Es braucht ethische 
Anstrengung, um Gott wirklich in sich zu finden. 

Wichtiger als der Aufweis der übernatürlichen Ausstattung des 
Menschen und des Einflusses der Offenbarung nach der Lehre Gregors 
ist die Frage, ob er jenseits des festgeschlossenen Rahmens der in 
Übernatur erschaffenen bzw. wiederhergestellten menschlichen Seele 
in der Entwicklung des Gottesbildes und auf dem Wege zur Gott- 
einigung noch sogenannte aktuelle Gnaden annimmt. Besonders wich- 
tig wäre es zu wissen, ob bei der eigentlichen Gotteinigung bzw. 
Ekstase vielleicht noch eine besondere einigende Erleuchtung, ein 
übernatürliches Licht von Gott her notwendig ist, oder ob diese 


16 Ebd. 70-72 
197 Ebd. 69. 
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Gotteinigung aus dem habituellen von Gott geschenkten Seelengrund 
entwickelt wird vom Menschen her. 

Wir finden Spuren einer Art helfender Gnade bei ihm. Im Psalmen- 
kommentar spricht er einige Male von einer Bundesgenossenschaft 
Gottes (inscr. Ps. 14: PG 44, 585 G; 580 G; 577 D). “Mach also das 
Menschliche so, daß es Deinem Anblick nicht unwürdig ist" (mscr. 
Ps. 7: PG 44, 461 C). “Zeige uns so Deine Rechte, damit wir auf- 
nehmen können, in Weisheit, nicht in Rache, wenn Deine Erziehung 
in uns arbeitet” (ebd. 464 BC; vgl. 464 D). “Nicht aus den Werken 
der Gerechtigkeit, sondern allein aus der Gnade” (inscr. Ps. 14: PG 
44, 580 C). Man kann die genannten Stellen aber auch weiter auffas- 
sen, mehr vom allgemein menschlichen Standpunkt aus angesehen. 
Jedenfalls erscheint das Urteil von Horn etwas schnell, wenn er meint: 
*. .. croit en contraire que seule elle ne le peut et que, pour recou- 
vrer la pureté, il lui faute être aidée ..." Car [Hervorhebung vom 
Verf.] l'homme a été créé à l'image de Dieu, et n'a jamais perdu 
la marque divine”.' Was besagt das, er könne es nicht allein? Wenn 
der Mensch es durch die vom Anfang an gegebene Fähigkeit ver- 
mag, wie Horn meint, dann kann er es doch in gewissem Sinn allein. 

Wenden wir uns nun der Frage zu, ob die Gotteinigung mehr ein 
vom Menschen aus entwickelter Zustand ist, oder ob zur letzten Ek- 
stase, wenn man von einer solchen sprechen darf, noch besondere 
Einigungsgnaden erforderlich sind von Gott her. “Allein es sind nur 
wenige Stellen, an denen Gregor die Gotteserkenntnis als eine so 
unmittelbare Folge der erlangten Reinheit darstellt, ohne die Notwen- 
digkeit eines besonderen freien Willensaktes zur Verwirklichung der 
Intuition zu betonen", meint Diekamp.'” Wir fragen, was hier ein 
freier Willensakt soll. Selbst wenn er vorhanden wáre, so ist damit 
höchstens gesagt, daß neben der Reinigung eine besondere sittliche, 
weil freie Handlung notwendig sei. Ist aber diese freie Handlung aus 
Gnade? Es dürfte die Frage nach dem Gnadencharakter der Ekstase 
nicht so sehr von der Frage nach der Mittátigkeit des Willens aus- 
gehen, sondern davon, ob die Gotthaftigkeit als solche vom Menschen 
aus genügt, oder ob noch ein besonderes Licht oder etwas Ähnliches 
von Gott notwendig ist, um die Seele in das Erlebnis der reinen 
Gotteinigung zu überführen. 


18 Horn (Anm. 71) 117 f. 
19 DIEKAMP (Anm. 6) 84. 


GOTTVERAHNLICHUNG ALS WEG ZUR GOTTEINIGUNG 561 


Von Plotin sagt Arnou: “La kó0apoig...a comme résultat...la 
participation de l'Un".!? Dann wieder sagt er “... cependant d'autres 
passages insinuent que l'àme peut seulement se préparer, la contem- 
plation et l'union supposent une lumière qui vient d'en haut”.!!! Er 
bemerkt aber dann, daß dieser Gnadencharakter bei Philon viel stär- 
ker betont sei.'!? Sollten wir nicht auch bei Gregor von Nyssa zum 
mindesten etwas Ähnliches wie bei Plotin haben? 

Es ist bei ihm nicht ganz ersichtlich, wieweit ein irdisches aktuel- 
les Licht die Einigung mit Gott hervorbringt. An manchen Stellen 
scheint die Reinigung mehr nur eine Bedingung für den lichtvollen 
Einzug des Logos zu sein. Eine Bedingung, durch die die Seele dem 
Logos die Tür öffnet, worauf dieser mit seinem Gnadenlicht einzieht 
(Cant. 12: PG 44, 1016 C). 

Auch das Spiegelgleichnis läßt wenigstens an einigen Stellen eine 
Erklärung als Aufleuchten Christi in der Seele zu. Die Beschreibung 
der Gotteinigung als ein dynamisches Ineinander setzt ebenfalls fast 
eine aktuelle Einigungsgnade voraus, ist aber nicht zwingend. Überzeu- 
gender wirkt für eine besondere Gnade, wenn als Prinzip der letz- 
ten Evoouç der hl. Geist angegeben wird (Cant. 15: PG 44, 1117 A); 
allerdings wohl erst für das Jenseits? 

Zusammenfassend darf man von der Gnadenlehre Gregors von 
Nyssa wohl, ohne fehlzugehen, sagen, daß der Hauptton doch auf 
einer Art Urstandsgnade liegt, die durch Christus und die Taufe wie- 
der zu entfalten möglich geworden ist. Die inneren Möglichkeiten 
und der freie Wille werden dabei stark betont; daher der starke, auf 
die moralische Praxis eingestellte Einschlag, wo man oft etwas ande- 
res erwarten würde. 


VIII. DARSTELLUNG DER VON GREGOR FÜR DIE GOTTEINIGUNG 
ANGEWANDTEN AUSDRÜCKE 


Wir haben oben versucht aufzuzeigen, wie bei Gregor ähnlich wie 
bei Plotin die Gotteinigung mehr als ein Erlebnis der Gleichheit, ein 
Erlebnis der ontischen, durch moralische Arbeit des Menschen frei- 
gelegte, Gotthaftigkeit ist. Es mag sein, daß Gregor neben dieser 


l0 Arnou (Anm. 46) 218. 
|!!! Ebd. 222. 
2 Ebd. 225. 
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Theorie noch andere Môglichkeiten eines Aufstieges zu Gott kennt. 
Es ist beispielsweise möglich, daß auch er eine Illumination, ein 
Erkennen Gottes für möglich, vielleicht sogar für notwendig hält, 
wenn er dies auch nicht direkt ausgesprochen hat. Wir haben eben 
in der Frage der Gnade einige Ansätze dazu bei ihm gefunden. Hier 
sollen jetzt zur Füllung des Bildes einige Ausdrücke und Texte Gregors, 
die die Gotthaftigkeit und Gottesbeziehung der Seele darstellen, ange- 
führt werden. Es sei hier aber nochmals betont, wie sehr man auf 
die Bedeutung eines Ausdrucks im Zusammenhang achthaben muß. 
Wenn Gregor von einem direkten Gottwerden spricht, so kann man 
meines Erachtens einen solchen Ausdruck nicht in seinem ganzen 
Wortgehalt nehmen, weil sich Gregor sonst in den nächsten Seiten 
selbst Lügen strafen würde. Dennoch vermitteln solche Ausdrücke 
eine Ahnung, einen wie hohen Wert Gregor der menschlichen Natur 
beimißt, wenn er auch selbst diese Ausdrücke immer und immer 
wieder abschwächt. 

Der Sınn des Hohenliedes war es, die Vermischung der Seele mit 
Gott, die avakpascız, darzustellen (Cant. 1: PG 44, 772 A; vgl. ep. 3: 
PG 46, 1020 C). Die mit der Gottheit vermischte Menschheit in 
Christus läßt auch uns an der Gottheit teilnehmen (vgl. Origenes, 
Cels. III 41: GCS II 237,9). Durch die Nächstenliebe nähern wir uns 
Gott (Cant. 7: PG 44, 917 B). 

Wir werden immer mehr in Gott umgewandelt. Wir sollen die Form 
Christ (uopgn) annehmen: “unsere Seelen durch die Tugend nach 
Gott zu formen" (mscr. Ps. 11: PG 44, 544 C). Er spricht dann auch 
von einer Metamorphose, wobei allerdings zu beachten ist, daß er 
diesen starken Ausdruck auch auf eine Umwandlung zum Tier sicher- 
lich im moralischen Sinn anwendet (mscr. Ps. 14: PG 44, 588 AB; 
Cant. 5: PG 44, 876 C). Synonyme Ausdrücke in diesem Zusam- 
menhang sind netanAacoo (inscr. Ps. 16: PG 44, 605 B), uetaotoi- 
yeîv (mscr. Ps. 8: PG 44, 516 D; Eun. 2: PG 45, 468 D/GNO II! 
298,11; Cant. 7: PG 44, 913 A), petaBivor, petaBarArAw, dueiBopoi 
(Eccl. 4: PG 44, 672 AB) und als stárkster Ausdruck vielleicht peta- 
nowîio0a1. So heißt es, daß die Güte den, zu dem sie werde, umschaffe 
(Eccl. 8: PG 44, 740 A). Die göttliche Quelle schafft den Menschen 
um (inscr. Ps. 5: PG 44, 452 C). In Christus aber ist die menschli- 
che Natur nicht in die góttliche umgeschaffen worden (ep. 3: PG 46, 
1020 CD), während sie umgekehrt in Contra Eunomium als “umge- 
schaffen" ausgesagt wird (2: PG 45, 548 C/GNO II! 368,6); umge- 
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schaffen hier im Sinne einer arapxn, an der wir dadurch teilneh- 
men, daß wir Christus anziehen. 

Teilnahme ist ein geläufiger Ausdruck, der in sich schon mehr auf 
die Verbindung von Gott und Mensch zielt. Da ist sowohl der Aus- 
druck aus | Petr 1,4 “kouvovóç”, wie solche, die mit “petà” gebil- 
det sind, gebräuchlich erscheinen. Gregor spricht von einer Koinonie 
mit Gott (Cant. 13: PG 44, 1044 C; 3: PG 44, 808 D). Das Ziel des 
Tugendlebens war die uetovoia mit Gott (Cant. 9: PG 44, 968 C; 
l: 765 C; Eun. 8: PG 45, 800 A/GNO ITI! 202,14; inf: PG 46, 176 
B). Synonym ist das Teilhaben (uetgyew) an Gott. “Das Selige im 
Menschen, durch das Teilhaben an dem wahren Sein, ist jenes, . . . was 
die Natur des Teilgenommenen ist” (mscr. Ps. 1: PG 44, 433 C; vgl. 
or. cat. 5: PG 45, 21 C; v. Mos: PG 44, 301 A; sext. Ps: PG 44, 
612 A; Eccl. 8: PG 44, 737 D; Cant. 15: PG 44, 1117 B). 

Gott wohnt in uns (katoıkeiv und ähnliche): Cant. 2: PG 44, 805 D; 
beat. 1: PG 44, 1193; mscr. Ps. 15: PG 44, 593 D; 11: PG 44, 549 D 
(bei den Engeln); virg. 2: PG 46, 324 C; or. cat. 40: PG 45, 104 B; 
Cant. 3: PG 44, 821 B; or. dom. 2: PG 44, 1144 B. Von der Erde 
aus kónnen wir automatisch in den Himmel in uns aufsteigen (or. 
dom. 2: PG 44, 1145 D). 

Verwandtschaft und Sohnschaft mit Gott: Die Gotteskindschaft ist mehr 
als Gottesschau (beat. 7: PG 44, 1277 B), sie ist “durch den Geist 
der Sohnschaft hineingeschaffen in diese Verwandtschaft (ovyyévero) 
(Cant. 4 PG 44, 841 C), Sohn der Hl. Dreifaltigkeit (or. cat. 39: PG 
45, 100 A; Eccl. 6: PG 44, 704 A). Die Gottesverwandtschaft ist Fun- 
dament des Gebetes (or. dom. 2: PG 44, 1148 A). Hierin sind auch 
die Gedanken über die “Gottesgeburt in uns” einzuordnen. Im letz- 
ten Aufstieg zu Gott ist der Mensch nicht mehr ein “Nächster” 
Gottes, sondern “adeAgn” (Cant. 4: PG 44, 841 B). Das Kind hat 
dann die Natur, die Physis des Erzeugers, die des Hl. Geistes (Cant. 
15: PG 44, 1117 C; vel. mee Ps. 6: PG 44, 456 A). 

So wird der Mensch mehr und mehr mit Gott verbunden, man 
kann von einer Umarmung Gottes sprechen (npooxoAAaodaı) (Cant. 1: 
PG 44, 772 D, 777 D; mscr. Ps. 6: PG 44, 456 A; Eccl. 7: PG 44, 
725 C). 

Das letzte Ziel ist die Gotteimgung, daß alle eins werden in der 
évoois, die durch die Sünde verloren war (adv. Apol. 54: PG 45, 
1256 D; Cant. 15: PG 44, 1117 D). In der Apokatastasis wird die 
eine große xapız erreicht (mort.: PG 46, 536 B). 
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Vorher sprechen wir noch von einem Anheften an Gott (ovväntetv) 
(inscr. Ps. 7: PG 44, 465 A; Eun. 12: PG 45, 889 B/GNO IT 278,29; 
Cant. 1: PG 44, 777 D; adv. Maced. 23: PG 45, 1329 C; adv. Apol. 
54: PG 45, 1256 CD). 

Wir finden ähnliche Ausdrücke bei den Vorgängern Gregors; er- 
wähnt seien nur Clemens Romanus, Origenes, Plotin. Clemens Roma- 
nus schreibt: “Die Liebe heftet uns an Gott an".!? Origenes setzt 
den Ausdruck avakpaocız synonym mit Éveouç (Cels. III 41: GCS II 
237,9) und kennt eine “neraßoAn eig Beóv” (237,10). “Kowvovia” wird 
gebraucht, um die Gemeinschaft der menschlichen Natur mit der 
Gottheit als Symbol der unio mystica darzustellen (Cels. HI 28: GCS 
II 226,15; III 41: 237,8; VI 48: 120,6); “uetoyn” (III 37: 234,3). 

Ebenso hat Plotin ähnliche Ausdrücke wie Gregor, um die umo 
der Seele mit Gott darzustellen, besonders den Ausdruck “épanteiv” 
(vgl. Enn. VI 9,4; V 3,17). Für eine Reihe dieser Ausdrücke verglei- 
che man auch Platon Rep. VI 490 B. 

Wenn auch alle diese Termini der Gottesverbindung so wunder- 
bar die Gotteskindschaft und Gotthaftigkeit des guten Menschen zu 
preisen scheinen, so haben wir doch leider oben oft sehen müssen, 
wie schnell vieles von der Kraft der Worte verloren geht, wenn man 
sie im Zusammenhang anschaut. Oder sollte es nur ein Versagen — 
zumal bei Gregor von Nyssa — des rationalen Beweises vor dem unfaß- 
baren mystischen Erlebnis sein? Leider scheint eher eine moralisch- 
allegorisierende Art die schillernden Ausdrücke zu benützen, um sie 
dann für die eigenen, wenn auch nicht schlechten Zwecke umzubiegen. 


SCHLUSS 


Nimmt man die ganze Abhandlung zusammen, so konnte es nur ein 
Versuch sein. Es mag sein, daß man durch eingehendere Forschungen 
feststellen kann, daß Gregor implizit auch andere Gedankengänge 
und Auffassungen mystischen Erlebens vor Augen gehabt hat. Das 
Eine scheint aber doch der Lehre Gregors zu entsprechen, daß er 
wenigstens als einen Weg zu Gott den Weg über das eigene gott- 
ebenbildliche Sein und Handeln sieht. Wir haben darauf hingewie- 
sen, wie betont dieser Gedanke sich in der Homilie über die “Reinen 


13 Nach Ludwig Baur, Untersuchungen über die Vergöttlichungslehre: ThQ 98 
(1916) 484. 
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im Geiste” findet und wie sich in den anderen Schriften vielfache 
Anklänge daran finden. 

Es scheint fast so, als ob Gregor philosophisch den Sinn des theo- 
logischen “meritum” hätte darlegen wollen. Auch wir kennen ja einen 
Unterschied im Genuß der ewigen Seligkeit entsprechend der Abstufung 
der Verdienste. Ist nicht vielleicht das Verdienst auch als die mehr 
und mehr entwickelte Christusfórmigkeit der Seele aufzufassen, gebil- 
det in der Kraft des Hl. Geistes? 

Besonders durch die Heranziehung des Satzes “Gleiches wird durch 
Gleiches erkannt”, unter gleichzeitiger Benützung des Gedankens der 
Transzendenz Gottes, sind Gregors Gedankengänge über die mysti- 
sche Gotteinigung ein schöner Versuch, höchstes christliches Glau- 
bensgut mit philosophischen Mitteln systematisch darzustellen. Die 
etwas starke Betonung der moralischen Mitarbeit des Menschen mag 
entsprungen sein aus der Notwendigkeit, bei gleicher Terminologie ein 
Gegengewicht gegen Auffassungen heidnisch-philosophischer Kreise 
zu bringen. Der Weg zu Gott ist nicht ein Weg des reinen Geistes, 
sondern Aufgabe des ganzen freien von Gott mit seinem wahren 
Ebenbild ausgestatteten Menschen. 


PART FIVE 
RESEARCH REPORTS 


LA NOZIONE DI IIPOAIPE>I> IN GREGORIO DI NISSA 


Giampietro Dal Toso 


I. Premessa sul rapporto tra filosofia e teologia — II. Il tema della libertà — III. La 
metodologia — IV. I risultati — V. Il confronto con le altre opere 


La ricerca che ho svolto su Gregorio di Nissa si è concentrata sulla 
tpoaipecic. E pubblicata presso il Peter-Lang-Verlag di Francoforte 
nella serie Patrologia e porta il titolo “La nozione di rpoaipeoi in 
Gregorio di Nissa. Analisi semiotico-linguistica e prospettive antro- 
pologiche” (1998). Prima di presentare 1 risultati del mio lavoro mi 
sembra adeguato esporre perché una ricerca che si intende filosofica 
possa attingere ad un autore come il nostro, la cui fonte di ispira- 
zione è fondamentalmente quella biblica. 


I. PREMESSA SUL RAPPORTO TRA FILOSOFIA E TEOLOGIA 


In forma pur breve, perché la tematica del rapporto tra filosofia e 
teologia — che non è nuova, ma che continuamente sl ripresenta — 
merita ben più profonde considerazioni, vorrei indicare le ragioni di 
una scelta. Innanzitutto Gregorio non ha tenuto divisi i due ambiti, 
pur riconoscendone la diversa natura. Afferma infatti: “Fin qui sarà 
forse d’accordo con il nostro ragionamento chi guarda alla logica 
del ragionamento stesso, per il fatto che nulla di quanto si è detto 
apparirà estraneo al concetto che si deve avere di Dio; ma non avrà 
lo stesso atteggiamento dinanzi alle realtà che seguono e che costi- 
tuiscono la principale conferma del mistero della verità”,! come scrive 
prima di trattare il tema di Cristo in Oratio catechetica magna. Tuttavia 
la riflessione alimentata dalla fede biblica contribuisce a dare pro- 
fondità al pensiero. Qui precisamente si colloca il mio intento: cogliere 
degli elementi che contribuiscano a chiarire i problemi, ma anche 
a delineare qualche possibile soluzione per le grandi questioni che 
l'uomo si pone. Detto altrimenti: per Gregorio di Nissa il problema 


! Gregorio di Nissa, La grande catechesi. Traduzione, introduzione e note a cura 
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non sono allora le fonti del pensiero, ma lo spessore conoscitivo che 
la cultura cristiana porta con sé. Sotto questo aspetto il cristiane- 
simo avanza addirittura una pretesa di totalità, presentando in Cristo 
la verità. Le altre correnti filosofiche vi si avvicinano, servono per 
spianare la strada. Difatti anche Gregorio si nutre della filosofia 
pagana, in particolare neoplatonica e stoica, ma solo secondaria- 
mente rispetto alla verità cristiana. Ci troviamo di fronte ad una 
doppia valenza che costellerà sempre il rapporto tra filosofia e teo- 
logia: la continuità con il pensiero umano da una parte, ma la dis- 
continuità dall’altro. E tuttavia la pretesa del cristianesimo di portare 
la verità resta anche di fronte alle altre filosofie, mentre esso si pro- 
pone come risposta globale. 

Quindi pur con la differenza che lo segna rispetto agli altri sis- 
temi di pensiero, il patrimonio cristiano rappresenta anche agli occhi 
del filosofo un bagaglio di idee, che per di più si dà come un sis- 
tema “forte”. La filosofia può cercare di assumere questo sistema se 
non altro confrontandosi con esso. Questo è anche il tentativo della 
mia ricerca, di cui difendo tutta la fattibilità, anche filosofica. E’ la 
proposta di risposta che interessa il filosofo di fronte alle grandi 
domande che si porta dentro. Essa sollecita il filosofo; non rappre- 
senta una risposta definitiva, ma una suggestione che dà a pensare. 
Quindi penso ad una reciproca fecondazione tra filosofia e teologia. 
Ciò che questa può offrire, quella la riceve e la riflette. Dunque se 
da una parte è indiscutibile che il Nisseno si nutre in maniera deter- 
minante al contenuto biblico, e quindi alla fonte ispirata, questo non 
significa che la filosofia ne resta estranea, ma essa cerca, con il sup- 
porto che la fede offre, di penetrare più a fondo il mistero dell’uomo. 
A sua volta, la filosofia stessa rappresenta un aiuto per la teologia. 
Infatti offre gli strumenti del pensare corretto da un punto di vista 
metodologico; e da un punto di vista di contenuto contribuisce 
all'autocomprensione del teologo mediante la dialettica del pensiero. 
Tutto questo è possibile verificarlo nel Nisseno, per esempio nella 
sua diatriba con Eunomio riguardo ai temi cristologici e trinitari. 
Nel metodo è evidente la sua ispirazione filosofica: così la logica del 
pensare spinge il dogma a precisare 1 propri intenti, per rendersi 
credibile con un procedimento di chiarificazione interna che eviden- 
zia l’organicità del sistema. Riguardo al contenuto, il confronto dia- 
lettico delle diverse opinioni apre anche in ambito filosofico il cammino 
della verità che si manifesta. Gregorio mostra dunque come sia pos- 
sibile questa reciproca fecondazione. 
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II. IL TEMA DELLA LIBERTÀ 


Una lettura attenta delle opere di Gregorio di Nissa lascia facil- 
mente intravedere quanto sia importante per lui il tema della libertà, 
dell'autonomia, del libero arbitrio. Fin dai commenti sulla creazione 
dell'uomo come eixóv di Dio — tema estremamente caro al nostro 
autore — appare come momento centrale l’autodisponibilità dell’uomo. 
Essa viene significata da una quantità di vocaboli, rilevati anche da 
J. Gaith e da T. Di Stefano nelle rispettive opere sul tema della 
libertà presso Gregorio di Nissa. Troviamo tra il resto, come agget- 
tivi, ddovAMtOG, KÖEONOTOG, AÙTOKPUTNG, avietovatoc, ÉÀAedOepoc. Perciò 
mi è parso indicato soffermarmi su uno di questi vocaboli, mpoaipecie, 
e di analizzarlo più precisamente. Di qui la caratteristica della mia 
ricerca, il cul oggetto viene considerato da un punto di vista anali- 
tico e da un punto di vista sintetico; per tale motivo le due parti 
fondamentali in cui sl divide. 


III. LA METODOLOGIA 


Nell’analisi semiotico-linguistica mi è parso importante far parlare 1 
diversi testi presi in esame. Ho voluto cioè enucleare in ogni brano 
l'uso che l’autore fa del termine in questione, per valutare il significato 
che esso assume di volta in volta. Tale significato si coglie anche nel 
contesto in cul il termine utilizzato si situa, per cui l’analisi si estende 
alle diverse componenti della frase che sono interconnesse al nostro 
concetto. Il periodo intero lascia così trasparire l'intenzione di Gregorio. 
Non solo però da un punto di vista strettamente linguistico, perché 
l'utilizzo del termine a seconda dei contesti traccia anche 1 campi 
in cul la libertà di scelta maggiormente emerge. 

L’analisi semiotico-linguistica si svolge sostanzialmente su due ver- 
santi: da una parte vuole individuare una terminologia che nei sin- 
goli contesti “avvicini” il significato del termine; dall’altra vuole 
rilevare le parole di significato opposto, che gettano così, per contrasto, 
la loro luce sul termine in esame. In questo modo emerge un conte- 
nuto abbastanza complesso di npoaípecig come si presenta nell'uso 
che ne fa Gregorio di Nissa nelle sue opere; é questa complessità 
che sostiene la ricerca. 

La seconda parte ë dedicata all'approfondimento sistematico dei dati 
raccolti nella prima parte. Si sviluppano alcune linee di antropologia 
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come emergono dai testi di Gregorio di Nissa a partire dalla sua 
concezione di libertà di scelta. Essa si colloca infatti in un punto 
nodale della visione dell’uomo che il nostro filosofo ha. Muovendo 
da questo nucleo mi sembra possibile determinare l’antropologia del 
Nisseno. Essa si articola in tre momenti fondamentali che sono l’ori- 
gine dell’uomo e il piano che il creatore in questa origine rivela; la 
condizione storica attuale, che diverge dall’ideale di umanità di cui 
portiamo traccia; e lo sguardo in prospettiva sulla effettiva possibi- 
lità di recuperare il terreno perduto. In queste diverse articolazioni 
la libertà di scelta gioca un ruolo da protagonista, perché in essa si 
esprime l’autodeterminazione che l’uomo ha su di sé. 

L’analisi linguistica non è quindi fine a se stessa, ma fornisce gli 
elementi di contenuto che aprono l’orizzonte sul pensiero del nos- 
tro autore. Per raggiungere questo scopo mi attengo il più possibile 
al testi stessi dell’autore, privilegiando una loro attenta considera- 
zione, non solo nella fase analitica, ma anche nella mia personale 
riflessione. Sono quindi 1 testi stessi il centro del mio interesse. Dal 
loro dettagliato esame emerge l’impostazione filosofica e teologica 
del Nisseno. 

Il fatto stesso che un impianto antropologico si costruisca a par- 
tire da un solo concetto può apparire unilaterale, e addirittura arbi- 
trario. E° vero che l'utilizzo di una base di partenza limitata, com'è 
quella di un solo concetto, determina comunque una prospettiva ben 
precisa nella lettura dei testi e nell’interpretazione del pensiero di un 
autore, per di più in un autore come Gregorio di Nissa, la cui pro- 
duzione letteraria è stupefacente per quantità e per dovizia di inter- 
essi, per cui tale rischio è sicuramente da tenere presente. Il quadro non 
può cioè essere completo, perché l’oggetto formale resta ristretto. 

Due considerazioni tuttavia vanno fatte a questo proposito. La 
prima riguarda la necessità che un lavoro si collochi entro certi limiti. 
Volutamente quindi la prospettiva è ristretta e la tematica si man- 
tiene precisa (frae-cisa), perché non può esaurire da sola l’antropo- 
logia del Nisseno. 

Ma ancora di più si deve dare ragione dell’intento stesso di costruire 
l'antropologia appoggiandosi ad un solo concetto. E qui viene alla luce 
la necessità della prima parte del lavoro, e cioè l’analisi semiotico- 
linguistica. Proprio lo studio dei testi ha messo in evidenza infatti la 
centralità del concetto di mpoaipeoic. Come più avanti spiegherò, 
oltre che la riflessione teorica, sono le immagini stesse che il Nisseno 
propone per definire la npoaipeoig che indicano con grande chia- 


LA NOZIONE DI IIPOAIPEXIE 573 


rezza il ruolo centrale che essa svolge nell'uomo. I testi si esprimono 
cioè inequivocabilmente a favore della libertà di scelta come fattore 
antropologico centrale e determinante. E quindi giustificano l’opera- 
zione di costruire, su questa base, un quadro di antropologia. Per 
quanto settoriale, la mia operazione quindi non è arbitraria, ma fon- 
data sulle affermazioni dell’autore stesso. 


IV. I RISULTATI 


Per quanto riguarda i risultati che la ricerca svolta ha conseguito, 
presento prima quelli dell’analisi linguistica, poi quelli della sintesi 
sistematica. 


A) L'analisi semiotico-linguistica ha fatto rilevare in primo luogo la 
varietà di applicazioni del termine, e quindi anche la difficoltà e, 
vogliamo dire, l’impossibilità di un significato ultimo univoco del ter- 
mine. La definizione più importante viene fornita da Oratio cateche- 
tica magna: 'O yàp tod navrog tiv ébovoiav Éxov du vrepßoAnv tiG 
cic tóv AvOporov Tic apfiké tı Kai DO thv Nuetépav é&ovotav eivaı, 
où uóvoc Ékactóc EOTL KOptoç. toto Sé ÉOTUW ñ rpoaipeoic, dSobAWTOV 
tt xpfina kai adtebodorov, Ev th EAevOepiea tfjg Siavoiac xetuevov? 
(“Colui che ha potere sull'universo ha permesso, mosso dalla sua 
grande considerazione per l’uomo, che qualcosa sia di pieno nostro 
dominio, e che ognuno ne sia l’unico signore. E questo è la nostra 
libertà di scelta, una realtà non soggetta a schiavitù, libera, basata 
sulla libertà della nostra ragione”). 

Questa definizione di rpoaipeoi si impernia in primo luogo sull’- 
analogia che sussiste tra Dio e uomo e si esprime nel potere che 
quest’ultimo ha di autogovernarsi. La libertà di scelta è per Gregorio 
una qualificazione, un possesso, un dono dell’uomo attraverso il quale 
egli è signore di se stesso ed è così sottratto alla dipendenza dall’esterno. 
Questa capacità sı radica sulla razionalità dell’uomo. E° interessante 
comunque rilevare che parla di un “qualcosa”, perché resta difficile 
per lo stesso autore dare un contorno preciso a questa qualificazione 
di cui l’uomo dispone e che lo rende libero. Non va inoltre sotto- 
valutata l’enfasi posta sulla libertà della ragione, a partire dalla quale 


? The Catechetical Oration of Gregory of Nyssa, ed. J.H. SRAWLEY, Cambridge 
1903, 112. 
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solamente anche la libertà dell’azione diviene possibile. Infine si deve 
segnalare che per il Nisseno l'origine di tale libertà si situa in Dio: 
è a motivo del rispetto che egli ha per l’uomo che a quest’ultimo 
viene attribuita la libertà. 

Oltre alle definizioni, abbiamo una serie di vocaboli che accom- 
pagnano il nostro termine e lo precisano: adviegovotov, adtoKpatns, 
eCovoia, BeAnna, Staßeoıs. Ancora Gregorio utilizza nelle ultime opere 
alcune immagini ricche di significato per cogliere l’importanza della 
mpoatpecic. Mi pare indicativo che negli ultimi scritti di essa Gregorio 
dia definizioni non più per frasi articolate, quanto per immagini: 
TEXVITNG, cioè esecutore di un'opera in De perfectione; opera come oste- 
trica in De vita Moysis; è Poixovopoc, l'amministratore, nello scritto Tn 
Canticum canticorum. À mio avviso tale uso di immagini non viene a 
caso. E’ probabilmente l’ultimo periodo di composizione di Gregorio, 
quando essa ormai è alimentata da una forte mistica, ma inoltre 
l’uso di immagini credo risponda di nuovo all’incapacità di determi- 
nare in maniera ultimativa la npoaípeoig. Addirittura nell'ultima opera 
citata diventa “oro” — ypvorov. Alla fatica nella formulazione di una 
definizione precisa si somma l'importanza della mpoaipeoic che, con 
queste immagini, diventa veramente l'aspetto più importante del nos- 
tro essere uomo, in quanto ne è l’elemento decisivo. Da essa dipende 
il nostro stesso nascere alla vera vita (De vita Moysis), essa è oro, dun- 
que la parte più preziosa che abbiamo, perché ci fa propriamente 
immagine di Dio (In Canticum canticorum). 

Quindi ritengo di poter rilevare uno spostamento di prospettiva, 
nel senso che Gregorio si muove nei suoi scritti verso una sempre 
più chiara centralità della npoatpeotc. Tale centralità si esprime nel 
fatto che per il Nisseno grazie alla npoaípeotg noi dipendiamo da 
nol stessi, e in questa autodisponibilità sta il nocciolo della nostra 
libertà. 

In base a tutto questo materiale è possibile rilevare come con 
questo concetto il Nisseno intenda primariamente indicare quella 
libertà dell’uomo che si radica nella sua razionalità e che gli per- 
mette di essere padrone di se stesso, di decidere da sé su se stesso. 
Questo significato precipuo si vede spesso coniugato al risvolto pra- 
tico della stessa libertà, per cui la npoaipecıg indica la capacità di 
decidere di sé, ma anche di porre liberamente atti che siano consoni 
a tale decisione. Quindi il concetto intende denotare non solo una 
libertà quale assenza di vincoli, ma una libertà che consente di pos- 
sedersi e di operare: guarda allora alla realizzazione della stessa 
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libertà. Su questo limite si colloca anche la differenza rispetto al ter- 
mine di éAevGepia: mentre quest'ultima indica maggiormente lo stato 
di “libertà da”, nel quale l'uomo si trova, la npoaipeoic, portandosi 
verso il versante pratico, indica la “libertà per”, il momento dina- 
mico della libertà che va oltre se stessa, per attuarsi. 

Da un punto di vista linguistico, la traduzione in italiano non è 
semplice. Le sfaccettature sono molte, e sono segnalate da una quan- 
tità di vocaboli che accompagnano il termine preso in esame. Rispetto 
a tutte queste diversificazioni sottese al concetto si può pensare alla 
traduzione con “libertà di scelta”, per la radice etimologica del 
concetto, tenendo presente che questo termine implica anche in ita- 
liano sia il contenuto della libertà, che della razionalità, che della 
scelta, quindi dell’atto. 

Tuttavia non va dimenticata una limitazione che a più riprese ho 
messo in luce: il concetto della npoaipeoıg dell'uomo soggiace ad una 
indeterminazione ultima. L'analisi linguistica l'ha rilevata già nell'inca- 
pacità di Gregorio, nella definizione stessa fornita in Oratio catechetica 
magna, di precisare cosa essa sia. Non esiste cioë un elemento concreto 
su cui tale dotazione si possa misurare: essa va anche oltre la facoltà, 
perché la ingloba. Questa indefinibilità ultima trova la sua ragione 
da un punto di vista di merito nella costituzione dell'uomo come 
eixov di Dio. L'incapacità di dire pienamente Dio si riverbera anche 
su colui che di Dio ë immagine: anche l'uomo si sottrae ad una 
comprensione piena. Cosi anche la libertà di scelta che rappresenta 
il fulcro di questo essere immagine, resta avvolto da un'ombra ultima, 
che vela l’irriducibilità dell’umano a categorie totalizzanti. 


B) Da un punto di vista di contenuti, l’affermazione che abbiamo 
visto fare da cardine alle riflessioni di Gregorio sull'uomo è la crea- 
zione di questi ad opera di Dio come suo eikav. Esiste così una 
parentela essenziale tra il divino e l’umano, perché quest’ultimo di 
quello è immagine. Tuttavia proprio 1 concetti usati evidenziano 
anche la differenza: non esiste identità tra Dio e uomo, e neppure 
una presenza “reale” del primo in quest’ultimo, quanto piuttosto una 
radicale distanza che articola il rapporto tra i due su piani diversi. 
Dire dell’uomo che è immagine di Dio significa allora dire somi- 
glianza e dissomiglianza. 

La somiglianza che è stabilita tra Dio e l'uomo è la costituzione 
di quest’ultimo come re e signore. L’analisi ha rilevato come nei rac- 
conti della creazione Gregorio privilegi questa caratteristica come 
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segno della radice divina nell'uomo. Il più grande dei beni che l’uomo 
può avere è quello della libertà che gli consente di autodeterminarsı, 
di essere signore di se stesso. Per questo la somiglianza trova il suo 
fulcro nella libertà, nell’autodisponibilità, nella libertà di scelta che 
l’uomo possiede. E’ l’immagine del re quella che viene impressa sul- 
l’uomo, una regalità che si esercita grazie alla libertà. 

La dissomiglianza invece trova la sua più decisa espressione nella 
creaturalità dell’uomo. Il fatto di essere creato articola la diversità 
ontologica rispetto a Dio, perché significa un passaggio dal non- 
essere all’essere che distingue radicalmente la creatura, la quale riceve 
tale essere e si qualifica così costitutivamente come mutabile. 

Libertà e mutevolezza sono i cardini su cui sl gioca la costitu- 
zione dell’uomo in quanto immagine di Dio. 

Più precisamente dobbiamo dire che il dono della rpoaipeoic 
corona le capacità che Dio dà all'uomo al momento di crearlo. E 
tuttavia questa dotazione non può fare astrazione dalla concreta 
situazione ontologica dell’uomo. In Canticum canticorum afferma che 
l’anima umana rispetto a Dio può volere solo quanto glielo consente 
la sua npoaípeoic, e quindi resta segnata dalla realtà di essere creato 
che l'uomo ë. La costituzione ontologica si riverbera quindi sulla 
libertà di scelta nel senso che questa resta collocata nei limiti della 
condizione creata. E ciò significa che resta esposta alla mutabilità, 
al cambiamento, che non si trova nella identità. 

Ciò implica una precarietà della stessa rpoœipeois umana. La non- 
identità cui è esposta indica anche, a differenza di Dio, la possibilità 
del male. La mutabilità della creatura significa che questa può non 
permanere nel bene in cui è costituita; ne nasce il male in quanto 
mancanza di bene. Quindi la rpoaipeois può provocare il male. 

La precarietà della npoaipeoic dell'ente creato non deve tuttavia 
far dimenticare la sua radicale caratteristica divina: l’essere imma- 
gine si gioca per l’uomo soprattutto al livello della libertà. Il fulcro 
dell’antropologia dell’eikwv consiste nell’ accento posto sulla libertà 
dell’uomo: egli è padrone di se stesso, a immagine di Dio che è 
padrone di tutte le cose. Questa libertà come padronanza di sé, 
quindi come capacità di autodeterminazione si manifesta allora come 
il nucleo intimo di ogni uomo, dove ognuno è signore di se stesso, 
senza che nessun altro vi possa intervenire. Esiste cioè un “luogo” 


3 Gregorio di Nissa, Omelie sul Cantico dei cantici. Introduzione, traduzione e 
note a cura di C. Morescuini (= CTePa 72), Roma 1988, 278. 
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dell’io di totale intangibilità, perché l’io stesso lo determina. Nessuno 
può penetrarlo. La considerazione non vuole essere giuridica, ma 
puramente antropologica: il nucleo intimo di libertà in cui si gioca 
la somiglianza con Dio non può essere intaccato né spento. Nessuna 
coercizione o necessità può vincolare questa libertà di scelta, perché 
è proprio lì che l’uomo sperimenta il suo autopossesso. Qui sta il 
punto forte della riflessione del Nisseno: l’aver individuato nella libertà 
di scelta quell’elemento che è centrale nell'uomo in quanto ne deter- 
mina la somiglianza con Dio e quindi anche l’autopossesso. 

Conformemente a questa sua origine, la mpoaipeoic dell'uomo è 
orientata al bene. E’ vero che esiste la possibilità, e la scelta concreta 
del male, ma ë soprattutto vero che esiste una corrispondenza ultima 
tra costituzione dell'uomo e scelta del bene. In quanto immagine di 
Dio che lo ha creato, l'uomo desidera il bene e chiede di attuare il 
bene. Gregorio ricordava che l'esperienza del male é per l'uomo 
esperienza di “cose estranee"^ alla sua natura, che nell’intimo non 
gh appartengono. Cosi anche la libertà di scelta ha come fine la 
virtù, ed è data fin dall'inizio perché l'uomo scelga la virtù. Auten- 
ticamente l’uomo è libero quando sceglie per il bene, perché in 
questo bene ë creato. Libertà e virtü sono costitutivamente legate, 
perché “la libertà sta in rapporto con se stessa", come recita De 
anima et resurrectione? e quindi non vuole negare la sua radice nel bene. 

Il male che tuttavia esiste ad opera della libertà di scelta per 
Gregorio mette in questione la libertà stessa dell'atto che lo ha pro- 
vocato. Se la libertà tende naturalmente al bene, il male parla di 
una schiavitù e quindi di un offuscamento della immagine divina 
che con la creazione mediante la libertà é data. Il vizio mostra non 
la libertà, ma la schiavitù dell’uomo chiamato “naturalmente” al 
bene. Pur nella sua precarietà ontologica, l’uomo resta immagine di 
Dio che lo ha creato in primo luogo a motivo della sua libertà. Essa 
provoca il male e la caduta, ma pur offuscata permane per consen- 
tire all’uomo di essere padrone di sé e di operare la virtù. Su questa 
qualita si impernia la sua esistenza storica. 

Torniamo sul fatto che l’antropologia di Gregorio si muove tra 1 
due aspetti fondamentali di somiglianza e di dissomiglianza, che si 
identificano in ultima analisi come libertà di scelta e mutabilità. Per 


* Gregorio di Nissa, Discorso sui defunti. Edizione critica con introduzione, tra- 
duzione, note e indici a cura di G. Lozza (= CorPat 13), Torino 1991, 67. 
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Gregorio di Nissa l’esistenza storica dell’uomo si esprime principal- 
mente su questi due versanti e nel loro reciproco rapporto. Infatti 
la libertà di scelta come autopossesso si esercita sull'uomo stesso: ora 
l’uomo, a motivo della sua natura di realtà creata, si trova segnato 
ed esposto al mutamento. L'esercizio della libertà richiede questo 
dinamismo: l’uomo si esercita su se stesso e ritorna su se stesso per 
possedersi. Questo processo è in continua attuazione: Gregorio sot- 
tolinea che, dall’interno, è il desiderio che muove la rpoaipeotw, e 
quindi la stimola intimamente verso il bene da raggiungere. A questo 
si somma l’attesa della speranza che guida il movimento della rpo- 
aípeoig, come afferma il De anima et resurrectione: la speranza non è 
mai paga di sé, ma cerca sempre nuovi territori di bene da conquis- 
tarsi e da fare propri.° Così la dinamica dell’autopossesso è conti- 
nuamente sollecitata e il sostrato ontologico della mutabilità diviene 
in qualche modo necessario per l’attuazione di una libertà mai sod- 
disfatta. Inoltre è proprio questa a garantire la continuità nella muta- 
bilità della sostanza. Infatti l'elemento della somiglianza, che si dà a 
vedere nella libertà, pur offuscata dalla caduta, rappresenta l’iden- 
tità dell’uomo con se stesso, perché, nella radicale fluttuazione dovuta 
all'essere creatura, l’identificazione ultima di eikoóv mediante tale 
libertà non viene mai meno. È così questo elemento di identità opera 
nella differenza, incide nel divenire. Emerge chiaramente un quadro 
antropologico di identità e di dinamicità. Attorno alla libertà quale 
elemento di identità si condensa quindi un movimento nel quale 
l'uomo, identico e differente, si autocostituisce. La libertà come auto- 
possesso permette all'uomo di essere padrone di sé e quindi di gover- 
nare il dinamismo del suo divenire. Abbiamo così quanto Gregorio 
afferma a più riprese: mediante la npoatpeoi l'uomo è “padre di se 
stesso”. Ciò prende piede per Gregorio dal discorso sulla virtù: ogni 
atto che l'uomo pone torna su di lui, per configurarlo. La libertà 
nella quale l'uomo agisce si ripercuote a sua volta sull'uomo stesso. 
Mediante il suo essere libero l’uomo decide del divenire cui è sog- 
getto a motivo della sua creaturalità. La libertà allora presiede all’auto- 
costituzione dell’uomo. In questo modo non è azzardato concluderne 
che l’uomo è la sua npoaipeoic. 

La stessa dinamica che presiede alla autocostituzione dell’uomo si 
riproduce nel suo rapporto con Dio. Per la crescita infinita verso 
Dio — che, d’altro canto, non è che il risvolto teologico del discorso 
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antropologico, in quanto l’autocostituzione dell’eikov non è altro che 
il recupero dell’immagine originale, la trasformazione dell’uomo nello 
specchio che riflette l’archetipo divino — il punto d’appoggio è pro- 
prio la mutabilità coniugata alla libertà. Questa condizione storica 
nella quale l’uomo è costituito è il punto di partenza per la crescita 
verso l’alto: il divenire è affidato alla libertà di scelta, perché questa 
guidi il processo di trasformazione in Dio. 


V. IL CONFRONTO CON LE ALTRE OPERE 


Un'ultima parola va spesa per enucleare la differenza che distingue 
la mia ricerca da altre, svolte su tematiche ad essa vicine. Mi rife- 
risco in particolare ai volumi di J. Gaith e di T. Di Stefano sul con- 
cetto della libertà in Gregorio di Nissa. E? chiaro che l'oggetto della 
mia ricerca è molto più ristretto, in quanto analizza più precisa- 
mente la npoaipeoıc. Per questo la mia critica va fondamentalmente 
su questo versante. 

Rispetto a questi studi credo di aver espresso con maggiore pre- 
cisione le peculiarità della npoaipeoic, soprattutto riguardo alla sua 
consistenza semantica. Gaith la traduce — non correttamente — “la 
volonté, faculté exempte de servitude et libre”, mentre il testo greco 
cui si riferisce, la definizione di Oratio catechetica magna, non parla né 
di volontà, né di facoltà. In genere devo dire che i due autori men- 
zionati non elencano, dentro il vocabolario riguardante la libertà, ıl 
termine di rpoaipeow. Così riportano éAevBepia come libertà strut- 
turale e npoatpecıg come libertà di scelta, o funzionale, distinzione 
che fondamentalmente condivido, ma che però va approfondita. 
Infatti quando tratta della dotazione originaria che Dio ha dato 
all'uomo al momento di crearlo Gregorio parla di wbrefoucıov, e 
non di &Xevdepta. 

Di Stefano svolge invece una lettura heideggeriana di Gregorio di 
Nissa, avventurandosi per sentieri a mio parere difficilmente percor- 
ribili, in particolare quando identifica la libertà del Nisseno con il 
Grund di Heidegger, “fondo del fondamento", come afferma. Ma cosi 
facendo Di Stefano cancella il rapporto fondamentale che per Gregorio 


? J. Gamm, La conception de la liberté chez Grégoire de Nysse (= EPhM 43), 
Paris 1953; T. Di STEFANO, Dialettica d'immagine e libertà secondo Gregorio di 
Nissa, Perugia 1975. 

* GairH (nota 7) 69. 
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la libertà possiede con Dio in quanto origine e in quanto fine ultimo 
della libertà stessa. La Hbertà non ë vista dal Nisseno come princi- 
pio di differenziazione, ma come motore di avvicinamento a Dio nel 
quale riconosce la propria fonte. 


Questo infatti il cammino della rpoaipeois: fulcro dell'uomo in quanto 
creato come immagine di Dio, essa, che provoca la caduta e il male, 
è l’attore principale di un cammino di ripresa verso l’alto che, radi- 
cato nella condizione di mutabilità dell’uomo, grazie all’operare la 
virtù e all’accogliere Dio e la sua grazia restituisce l’immagine alla 
sua primitiva bellezza. Il pieno autopossesso per l’uomo significa ıl 
ricostituirsi come immagine di Dio che lo ha creato. 

Concludendo vorrei dunque ribadire che l’acquisizione interessante 
è che per Gregorio non solo è la libertà a fondare la qualità del- 
l’uomo — e su questo punto la letteratura sull’autore è univocamente 
concorde — ma che alcuni testi dell’autore individuano espressamente 
nella mpoaipectc, che è la libertà intesa come autogoverno, il pro- 
prium dell'uomo nel suo essere libero. Questo ha trovato il suo apice 
nell’affermazione che l’uomo è la sua stessa nmpoaipeotc, perché è in 
base alle scelte che compie, possibili a motivo del fatto che governa 
se stesso, che l’uomo decide chi vuole essere. 


THE TRINITARIAN TRACTS OF GREGORY OF NYSSA 


Brian Duvick 


I. The historical context — II. Against the Arians — III. Against the Pneumatomachians — 
IV. Against Apolinarius 


When I sat down to prepare this introduction to The Trinitarian 
Tracts of Gregory of Nyssa, the outline of the themes that I con- 
sidered important to mention soon grew to such proportions that I 
realized I could never present them all in the brief space allotted to 
me. And since I have been thinking in Gregorian terms a great deal 
lately, it occurred to me that, on a relatively small scale, this schol- 
arly predicament of mine resembled his own metaphysical problem 
of how to describe God's divinity: because the perfection of God's 
divinity is comprised of all the good thoughts and names that one 
could conceive of Him, it is left deficient wherever one refuses to 
grant or fails to describe any of these qualities.! This idea is daunt- 
ing, if not downright frightening. But if the substance of Gregory's 
Trinitarian texts, which at a level beyond them is God's substance 
itself, can be fully plumbed no more today than at any other time, 
we may rest assured (though always dissatisfied) that all our attempts 
to talk about God's divinity, whether through Gregory's tracts or 
outright, are bound to fall short of its substance.? If its infinite nature 
is reflected in the inexhaustible number of contingent qualities, activ- 
ities, and powers that we can distinguish and describe? we need 
never fear that our inability to pay due homage to His very Being 
will in any way dishonour Him or detract from His dignity. He 
always remains the same in honor and glory, whether we talk about 
Him or not and regardless of the degree of understanding and accu- 
racy we achieve in our conceptions of Him.* In fact, the only honor 
we pay Him is the choice we make to talk about Him of our own 


' Gregory of Nyssa, Against the Macedonian Enemies of the Spirit: GNO II/I 91.8. 

* Ibid., cf. To the Greeks: GNO II/I 21.21; To Eustathius: GNO II/I 14.11; To 
Ablabius: GNO III/I 42.20. 

3 Ibid., To Ablabius: GNO II/I 52.15. 

* Ibid., Against the Macedonian Enemies of the Spirit GNO II/I 114.17. 
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free will? If the few things that I have to say about the composi- 
tion and content of Gregory’s Trinitarian tracts accomplish anything, 
it will be to invite suggestions to what I do not. 


I. THE HISTORICAL CONTEXT 


Yet Gregory also has something to tell us about the importance of 
writing in the cultivation and defense of right faith. Never in the 
history of Christianity since the fourth century have we seen such a 
pronounced development of the opposite tendencies of the ecumenical 
movement, on the one hand, and the growing proliferation of dis- 
tinct denominations, orders, communities, and religious groups of 
various types, on the other. It is ironic, if predictable, that after the 
Council of Nicea (325), which Constantine hoped would unify the 
church (and state) by recognizing that the Father and Son share 
the same substance (ouoovo1oc), the empire was ruled for over forty 
years by either Arian or pagan emperors, and the partisans of a 
single divine substance were overwhelmed by the powerful resur- 
gence of Arian and Arian-related doctrine that came to be em- 
bodied in the Formularies of Sirmium.? While a majority of eastern 
bishops began following a creed stripped of the term ópoobotog as 
early as 351, and the radical Arians Aetius and Eunomius of Cyzicus 
began formally stressing the difference (àvópovoc) between the Father 
and Son by 357, the doctrine that the Son is “similar” (0potog) to 
the Father in every way was adopted for the entire empire in 359/60.’ 
Even Meletius, the anti-Arian proponent of the Antiochene “two- 
nature" doctrine, had been persuaded by Basil of Ancyra and George 
of Laodicea at the Synod of 358 to accept the ouo1todo1oc position. 

After this long and devastating reaction against the doctrine of 
consubstantiation, those who had remained loyal to the Council of 
Nicea were anxious to reinstate its decrees, and two events occur- 
rng in 378 and early 379 coincided to make Gregory of Nyssa a 
spokesman who would, in four or five intense years of writing and 
discussion, help resolve many of the chief points of contention among 


> Ibid., GNO III/I 114.19. 

ê See “Arianism”: R. McBrien, The Harper Collins Encyclopedia of Catholicism, 
New York 1995, 92 f. 

’ [bid.; see also, J. KELLY, Initiation à la doctrine des pères de l'église, Paris 


1968, 260. 
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the various factions regarding the nature of the Trinity. The first 
event was the death of Gregory’s older brother Basil the Great in 
September 378.5 The second was the succession of Theodosius I 
(January 19, 379), the first pro-Nicene, non-Arian, and non-pagan 
emperor since the succession of Constantius II in 337. Although 
Gregory was ordained bishop of Nyssa only about two years after 
Basil succeeded Eusebius as bishop of Caesarea (370), the elder 
brother had already been presbyter for close to eight years and had 
actually been called to Caesarea in 364 to help resist legislation of 
the Arian emperor Valens (364-378). And since he had already writ- 
ten important treatises against the radical Arian Eunomius, the Pneu- 
matomachians, and others,’ Basil would have certainly proven to be 
one of the principal agents in ‘Theodosius’ reforms of 379-381. Unlike 
Gregory Nazianzen, who had a stormy relationship with Basıl but 
still managed to maintain an active political and literary voice until 
after the Second Ecumenical Council, Gregory of Nyssa established 
himself as a serious ecclesiastical reformer only after Basıl’s death.'! 

In the Autumn of 379, just a year after Theodosius’ succession,'? 
Gregory played a major role at the Synod of Antioch, mediating 


5 The traditionally recognized date of Basil’s death is January 1, 379, but J.-R. 
PoucHET makes a good case that it occured in late September 378. Of. La date de 
l'élection épiscopale de Saint Basile et celle de sa mort: RHE 87 (1992) 5-33; see 
also P. MARAVAL, La date de la mort de Basile de Césarée: REAug 34 (1988) 
25-38. 

? See also his Epistulae ad Apolinarem, Adversus Calumniatores Trinitatis, and Ad ado- 
lescentes de legendis libris gentilium. 

10 Basil is said to have ordained some fifty rural bishops (xopeniokonou (Greg. 
Naz., De vita sua 447), undoubtedly in an effort to maintain control over those 
regions of Cappadocia which had remained faithful to the Nicene Creed. This is 
why Gregory Nazianzus was asked to serve at Sasima and Gregory of Nyssa at 
Nyssa (A.H.M. Jones, The Later Roman Empire, Cambridge 1992, 878). The for- 
mer was insulted by the appointment, but the threat of Arian appropriation of 
Nicene dioceses was real: a year after Basil became bishop of Caesarea (370) Valens 
created a second Cappadocian providence around the Arian metropolis of Tyana 
in the hope of gaining religious control over the entire new region. Nyssa, which 
was located on the Halys between Caesarea and Ancyra (Ptolemaeus 5,6,23), fell 
under the political jurisdiction of the new province. Basil was irritated with his 
brother when the latter allowed the local Arian bishop to depose him (376). See 
also “Gregory of Nazianzus, St.”: McBRIEN (note 6) 590. 

I! See Th. ZIEGLER, Les petits traités trinitaires de Grégoire de Nysse: Témoins 
d'un itinéraire théologique (379-383), Thèse de Doctorat, Université des Sciences 
Humaines de Strasbourg 1987, 122; also see “Gregory of Nyssa, St.”: McBrien 
(note 6) 592. 

? Theodosius was proclaimed Augustus at Sirmium January 19, 379; cf. Jones 
(note 10) 156. 
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between the neo-orthodox homoeousian Meletius and the ante-nicene 
Paulinian faction which had the support of Rome." Although the 
former was actually opposed to the Arians, and the latter included 
a complicated blend of semi-Monarchian views, Gregory soon cate- 
gorizes these positions as Arian and Sabellian, respectively, which he 
will repeatedly refer to in his Trinitarian letters as the heretical 
extremes that must be reconciled by right faith. Gregory's most 
important achievements during the Synod were to help convince 
Meletius that the three Persons share a single substance, and that 
the Holy Spirit is divine. Yet his dissatisfaction with the orthodox 
Paulinian position can also be seen in his letter to the Greeks “On 
the Common Notions”.'* 

Gregory prepared for and commented on the Synod of Antioch 
(379) and the Second Ecumenical Council (381) by composing some 
thirteen treatises describing his own position on the three major issues 
addressed at Constantinople." He had already proven his compe- 
tence, at Antioch, in dealing with the question of Christ’s equality 
with the Father and of the divinity of the Holy Spirit. In addition 
to these two issues, the third principal problem of the Council would 
be to resolve the debate over the nature of Christ: ıs He the Word 
incarnate, as the Monophysites argued, or a complete human being 
indwelt by the Spirit, according to the “two-nature” Christology of 
the Antiochene school?!$ Although a satisfactory response to this 
problem would not be found until the Council of Chalcedon (451), 
where a balance was struck between Nestorius’ “two-nature” doc- 
trine and Cyril’s unitarian position, Gregory’s definition of the terms 
“substance” (ovoia), “nature” (pvdoig), “subsistent entity" (bmóotoouç), 
and “person” (rpoownov) laid important groundwork for the final 


doctrine of “two natures in the one Person of Jesus Christ”."” 


5 ZIEGLER (note 11) 122. Paulinus was the student of the Antiochene Eustathius, 
who developed a Monarchian doctrine related to that of Paul of Samosata. Thanks 
in part to Gregory, the Eustathian party accepted Meletius’ successor as bishop of 
Antioch. See P. MARAVAL, Gregoire de Nysse, Lettres: SC 363 (1990) 24 and note 3. 

'* Especially in his insistence on the distinction of the Persons only at the hypo- 
static level; in substance they are identical. Gregory is attempting to refute Monarchist 
accusations of polytheism. See ZIEGLER (note 11) 122. 

5 Although Gregory is a creative thinker, his work is largely a continuation of 
that of Basil’s. He even borrows heavily from his brother’s stock of images and 
metaphors. For an introduction to Basil’s influence on Gregory’s thought, see ZIEGLER 
(note 11) 95-111. 

16 See “La christologie d’Antioche”: KELLY (note 7) 312-318. 

'7 Gregory's mediation between the Monophysitism of Apolinarius and the “two- 
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Various attempts have been made to establish a definite chrono- 
logy of the Trinitarian letters, but the paucity of information avail- 
able on Gregory’s personal life and the specific reasons for his 
composition of the Trinitarian tracts have made it necessary to rely 
on evidence drawn from the tracts themselves which demonstrates 
internal relations among them. This is a subject that could have 
important implications for our understanding of the complex politi- 
cal and ecclesiastical events that characterize this period of Trinitarian 
and Christological development. 

Instead of trying to enter into this debate on chronology, I have 
chosen to organize and present the tracts according to theme: (1) 
nine deal with Arian-related claims that the Son is only ke the 
Father but of a different substance; (2) two are apologies against the 
Pneumatomachians who contest the divinity of the Holy Spirit; and 
(3) two are refutations of the Monophysite Apolinarius who rejects 
the full humanity of Jesus Christ. We shall see that several of the 
tracts actually belong to two of the above categories. I have organ- 
ized them according to their predominant theme in order to facili- 
tate their presentation here. 


II. AGAINST THE ARIANS 


We have already seen that the Arian view that the Son is ópotobotoc 
was adopted as creed for the entire empire in 359/60, and that a 
majority of eastern bishops, including anti-Arians like Meletius, found 
this belief preferable to the Nicene one of duoodo1oç for various rea- 
sons. Gregory was therefore faced with the complicated task of refut- 
ing a doctrine that was often the result of different types of reasoning 
and that produced inconsistent implications. It is generally agreed, 
for example, that the two letters On the Difference between Substance and 
a Subsistent Entity and To the Greeks from the Common Notions were writ- 
ten for the Synod of Antioch just after the death of Basil,” whose 


nature” Christology of the Antiochene school is preparatory to the reconciliation 
of Cyril’s and Nestorius’ position. 

8 J. DaniéLou, La chronologie des œuvres de Grégoire de Nysse: StPatr 7 (1966) 
177-198; G. May, Die Chronologie des Lebens und der Werke des Gregor von 
Nyssa: Écriture et culture philosophique dans la pensée de Grégoire de Nysse, 
Leiden 1971, 51-67; R. HOBNER, Gregor von Nyssa und Markell von Ankyra: ibid. 
199-229. 

19 May (note 18) 57, 60 f; Hüsner (note 18) 206-09; ZIEGLER (note 11) 122. 
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influence on the letters is evident. Despite the fact that both tracts 
concentrate on proving the unity of the 'Irinity's substance, mainly 
offering the hypostatic distinction of the persons as supporting evi- 
dence, not a single reference is made to any specific heresy in either 
tract. When he denies that he considers the Trinity three Gods or 
three substances,” it is clear that Gregory is speaking primarily to 
the Arians. But by avoiding any direct reference to them he ıs able 
to generalize his refutation of the argument to any camp that has 
used it in any way at all. Hence Meletius’ concession that the Trinity 
shares a single essence. Gregory’s treatment of the ante-Nicene 
Monarchist positions derived from Paul of Samosata is equally the- 
oretical and indirect.” 

In contrast, the Letter against Artus and Sabellius and that which the 
citizens of Sebaste ask Gregory to write as a demonstration of his 
orthodox faith? show a more personal involvement both in his own 
region? and with particular forms of the most important heresies. 
In fact, the reference here to Arius and Sabellius is intended to cat- 
egorize Gregory's real opponents in the tract, Arius’ radical colleague 
Achillius and the Monarchist Marcellus. As we learn from the sec- 
ond tract, the Sebasteans had accused Gregory of Monarchianism 
because he had admitted Marcellus’ followers into “the communion 
of the church”. We also know that shortly after the Synod at An- 
tioch Gregory returned to Nyssa to quell a disturbance issuing from 
the local Arian faction,” probably followers of Achillius. In any case, 
once the Synod is adjourned and Gregory ıs faced with specific prob- 
lems involving his diocese and region, he no longer relegates his dis- 
course to theoretic doctrinal problems, working through them logically 
and in the technical philosophical language respected by the Arians, 
but adopts a more personal style that appeals, rather, to the spiri- 
tual needs of his parishioners and neighbors and plays on their fears 
of the more notorious of the contemporary heresies. 


2 Gregory of Nyssa, To the Greeks: GNO III/I 21.3; also ZIEGLER (note 11) 122-24. 

? See note 13. 

2 “Letter 5: A letter requested by the Sebasteans, addressed to those who do 
not believe that his faith is orthodox" (SC 363, 155-163). 

? Roman Armenia would not be annexed until about 386 (Jones [note 10] 158), 
but had been Christian since the early fourth century (ibid., 85). Sebaste would 
later become the metropolis of Armenia I (ibid., 1070 map vii). 

24 Anus and Sabellius GNO IWI 71.3. 

? Letter 5: SC 363, 156.17. 

^ Gregory of Nyssa, Ep. 19.11. 
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The treatise Against Eunomius, which I am still in the process of 
translating, was composed in installments both before and after the 
Second Ecumenical Council, where Gregory read the first two books 
of the work to Jerome and Gregory Nazianzen." If its public pre- 
sentation at this cardinal point in the development of orthodox doc- 
trine is not sufficient testimony to its importance, its length certainly 
is: at nearly four hundred and fifty folio pages,“ it is the longest of 
Gregory’s opera, and its painstaking treatment of Eunomius’ work, 
passage by passage in typical commentary fashion, shows the respect 
that Gregory has for the refined Aristotelian logic, if not the doc- 
trine, that Eunomius had inherited from the Arian tradition.” Euno- 
mius, of course, was Gregory’s contemporary, and his Arianism was 
state of the art. Although he insisted, like Arius himself, that the 
Father and Son are of different substances, he argued that They do 
share the same activity. The Son therefore is rendered divine at the 
moment of His generation.” This is a subtlety that Gregory must 
handle with particular delicacy, because one of his favorite methods 
of proving the communicable substance of Father, Son, and Holy 
Spirit is by inference from their common activity.” Since God's being 
is incomprehensible and ineffable, one can only conjecture from the 
identical nature of their activity in the intellectual, spiritual, and 
material worlds that their substance too is identical. They differ only 
in person and order, according to Scripture. We shall see that 
Gregory will deal with Apolinarius (another avowed opponent of 
Arius and Eunomius, though their ideas are closely associated)” in 
another long treatise organized in standard Greek commentary style. 

The letter To Ablabius, whose composition has been variously placed 
between the Synod and the Second Ecumenical Council, is simi- 
lar in content, if not style, to the tracts On the Difference between Substance 


27 Jerome, wr. ill. 128 (PL 23, 753 AB). 

? PG 45, 243-1122. 

2 See KELLY (note 7) 259. 

°° Eunomius, Apol. 24.26; Symb. (PG 67.587); and KELLY (note 7) 259. 

31 To Eustathius: GNO III/I 13.1 £ To Ablabius: GNO III/I 47.5 £ Letter 24: SC 
323, 286.115. 

3 Against the Macedonian Enemies of the Spirit! GNO II/I 100.19. 

3: Theodore of Mopsuetia is attacking the Apolinarists when he says, “the par- 
tisans of Arius and Eunomius ... say that [the Logos] assumed a body but not a 
soul, and that the nature of the Godhead took the place of the soul” (Thdr. Mops., 
Hom. catech. 5.9) See also J. PELIKAN, The Emergence of the Catholic Tradition, 
Vol. 1, Chicago 1971, 228. 

* May (note 18) 59; ZIEGLER (note 11) 123. 
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and Subsistent Entity and To the Greeks from the Common Notons. Whereas 
the latter two depend heavily on formal logic, the letter To Ablabius, 
as its title indicates, is given a more personal tone. All three tracts, 
however, employ standard Stoic grammatical and etymological tech- 
niques that permit the analytical reduction of the Trinity’s contin- 
gent properties and activities to a point where inferences might be 
made about Its very substance.? And all three attempt to prove the 
simultaneous community and discrimination of the Trinity, thanks 
to Its shared essence and three distinct Persons. Like the two ear- 
her tracts, the 7o Ablabius also serves as an apology against the Arian 
Ouo1odo106 doctrine and the Sabellian error of denying the divinity 
of the Son, without ever explicitly naming the heresies. As men- 
tioned above, Gregory feels compelled, in the first case, to confine 
his attack to the doctrine of similar substance, since many non-Arians 
had adopted the opotovotos creed after 360, and, in the second, to 
generalize his defense of the Son's divinity to include that of the 
Holy Spirit as well, thereby warding off the related criticism of the 
Pneumatomachians and Monarchian Marcellus alike. In fact, Gregory 
tallors his argument specifically for the eastern bishops who had 
rejected the Nicene ópoo)otog creed because they thought it failed 
to distinguish the persons to a satisfactory extent. His letter To the 
Heretic Herachan is equally vague about exactly what error the latter 
is guilty of: Gregory's statement that the “Son cannot be His own 
Father" smacks of the Sabellian “Sonfather” doctrine, but his assur- 
ance that "the signifieds of the three Persons is never confused" sug- 
gests, again, that he is attempting to lure the anti-Arian eastern 
bishops away from the neo-orthodox ouotoúouoç creed. Similarly, the 
post-Council letter On the Divinity of the Son and Holy Spirit, though 
directed primarily against the Arian attack on the Son, includes a 
brief defense of the Spirit’s divinity as well.” The short letter To 


9 De Differentia: PG 32.326—7; To the Greeks: GNO III/I 19-20; To Ablabius: GNO 
III/I 37-45. 

% The Arians recognized both the Son and the Holy Spirit as inferior to the Father 
in substance, and the Holy Spirit as similarly inferior to the Son (M. SIMONETTI, 
La crisi ariana, Rome 1975, 481 ff). The Pneumatomachians accepted the divin- 
ity of the Son but rejected that of the Holy Spirit (Greg. Nyssa, Against the Macedonian 
Enemies of the Spirit: GNO III/I 101.27). 

” To Ablabius: GNO III/I 55.22. 

38 Gregory of Nyssa, Against Anus and Sabellius: GNO II/I 71.8. 

9$ On Divinity: PG 46.573; 576. The arguments against the divinity of the Son's 
substance, and Gregory's subsequent refutations, comparing them with Stoic and 
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Simplicius is structured in exactly the same way: after arguing through 
the bulk of the treatise that the Son is not created, Gregory con- 
cludes by generalizing his reasoning to include the Holy Spirit as 
well, thereby refuting the Arians and Pneumatomachians alike. 


III. AGAINST THE PNEUMATOMACHIANS 


In Gregory’s tracts against the Pneumatomachians, who rejected the 
divinity of the Holy Spirit, it becomes clear that it was standard pro- 
cedure at the time to define the perimeters of right faith by the 
Arian charge of polytheism, on the one hand, and that of Sabellian 
Monarchianism, on the other. His letter To Eustathius, for instance, 
begins as a defense against both accusations, but Gregory wastes no 
time in debunking them as a pretext for his opponents’ real aim, 
which is to deny the divinity of the Holy Spirit.“ In his relatively 
long tract Against the Macedonian Enemies of the Spirit, Gregory continues 
to counter the claim that he “divides the faith into a plurality”,* 
and responds in kind by comparing the followers of Macedonius with 
Jews, Saduccees, and Manichaeans for not recognizing the divine 
nature of the entire Trinity." He even suggests that the Macedonians 
themselves fall prey to Sabellian modalism by referring to the Son 
in the Father's name. The fact that the Macedonians consider the 
Spirit a creation, employ Aristotelian forms of argumentation, rec- 
ognize the traditional Platonic tripart division of the soul, and accuse 
Gregory of polytheism** is sufficient evidence that he associates them 
with the Arians as well. 


IV. AGAINST APOLINARIUS 


In addition to his lengthy commentary on Apolinarius’ famous Chris- 
tological treatise, Gregory addresses the heresy briefly in his letter 


Epicurean materialist doctrine, identify this as a primarily anti-Arian treatise: more 
than three-quarters of the treatise deals with the divine nature of the Son. 

# To Eustathius: GNO III/I 7.13. 

*! Against the Macedonian Enemies of the Spirit: GNO III/I 115.24. 

*? Ibid., 101.27; 110.25; 113.25. 

# See Against Anus and Sabellius: GNO III/I 71.8. 

* Against the Macedonian Enemies of the Spirit: GNO III/I 101.7, 104.32 discuss the 
created nature of the Holy Spirit; 101.32-102.2 presents a variation on the Aristotelian 


590 BRIAN DUVICK 


To Theophilus, who would be ordained Patriarch of Alexandria in 
385. According to Gregory Nazianzen, Apolinarius had had a fol- 
lowing from about 352, but his ideas had only been recognized as 
controversial since about 375,? just four years before the Synod of 
Antioch. The negative reaction to his doctrine was delayed by the 
slow development of his heretical doctrine and by a progressive 
increase in his popularity due to his public avowal to support the 
Nicene creed against the followers of Paul of Samosata, who had 
been condemned in 268.* In his letter 7o Theophilus, Gregory begins 
by attacking Apolinarius for wanting to make the Word flesh, to 
make Jesus the creator of the ages, and to render the Son’s divin- 
ity mortal." Gregory is primarily concerned, however, to defend the 
church against Apolinarius’ claim that it recognizes two Sons — One 
by nature and another by adoption. His response that Jesus’ mortal 
nature is deified when it is mixed with His divinity*® is intended to 
prove that there is no absolute duality of God and man in the nature 
of Christ.” If there were, it would be impossible for Christ to save 
humanity by his death and resurrection. Salvation can occur only if 
He becomes fully human, dies, and is resurrected as such.°° Although 
Apolinarıus’ Christology is complex and involved, Gregory summarizes 
the crux of the debate in the six short pages of this letter To Theophilus. 

It is only in his “Reply to the Teachings of Apolinarius” that 
Gregory really goes into the offensive. Because of the subtlety of 
Apolinarius’ arguments, and the relationship between Paul's two- 
nature adoptionist Christology and the more developed variation of 
the Antiochene school which Gregory supports, the latter considers 
it necessary to work through Apolinarius’ theory point by point. Like 
Gregory’s treatise Against Eunomius, the Reply is written in standard 
Greek commentary format, which treats of theme and important lex- 
ical features alternatively,’ and bears witness to Apolinarius’ early 


definition of man; 114.32-115.2 describes the soul as composed of rational calcu- 
lation, emotion, and appetite; 115.24 presents the Arian charge of dividing the 
divinity into a plurality. 

Gregory Naz., Ep. 102.2. See also KELLY (note 7) 300. 

# See KELLY (note 7) 300 f. 

To Theophilus GNO III/I 120.14-16. 

# To Theophilus GNO III/I 125.6; “Reply”: GNO II/I 201.23. 

* To Theophilus: GNO III/I 121.23. 

5 Ibid., 125.22-126.1. 

? Proclus commentaries on the Timaeus and on the Parmenides follow the stan- 
dard model. 
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training in Arian methodology and Greek philosophy. Gregory here 
addresses many important Christological issues — especially the incar- 
nation of the Spirit in Heu of a rational human soul in the person 
of Christ”? — which will continue to be debated well beyond the official 
declaration of “two natures in the one Person of Jesus Christ” at 
the Council of Chalcedon in 451.? But the Reply is also a classic 
example of Patristic deconstruction. While Gregory usually does take 
time to present his own theory in contrast to that of Apolinarius, 
this treatise is more remarkable for its rich variety of refutational 
techniques — derogatory epithets, charges of incompetence, of misinter- 
preting Scripture, and of manipulating his arguments for ulterior 
purposes. Gregory is most adept, however, at demonstrating the 
logical inconsistency of his opponent’s arguments, and at pursuing 
the implications of his reasoning to their often ludicrous extreme.” 


Gregory’s use of rhetoric and stylistics in the Trinitarian letters war- 
rants a study of its own. A good deal of valuable work has already 
been done on his hermeneutics and the etymological technique that 
he inherits from the Platonists by way of the Stoa,” but, now that 
all the Trinitarian tracts have been translated and will soon appear 
with an historical introduction and notes, it will be possible to per- 
form more comprehensive analyses that should deepen our under- 
standing of the political, ecclesiastical, philosophical, and methodological 
intricacies of the late fourth-century trinitarian and christological 
debates. It would also be interesting to examine Gregory’s masterful 


> Reply: GNO III/I 144.12 ff. 

5 Radical Monophysitism remains strong enough after Chalcedon to warrant 
proscription at the Second Ecumenical Council of Constantinople (553). Even this 
was insufficient to stem the movement entirely. 

** He refers to Apolinarius as 0 Aoyoypagos — i.e., “the long-winded” (GNO III/I 
134.10); and to his writing as 0 óveipóóng Afjpog — “dreamy trash” (189.28); criti- 
cizes his lack of understanding at 151.22, 192.1-7; his misunderstanding of Scripture 
at 141.23, 203.17, his pretense at interpreting the Apostle (154.23); and his ulte- 
rior motives at 136.13, 138.23, 142.30, etc. 

5 See GNO III/I 158.17-26, 159.32, especially 174.25, and 178.6. 

5° See M. Hart, Le déchiffrement du sens: études sur l’herméneutique chréti- 
enne, d’Origene à Gregoire de Nysse, Paris 1993; M. CANÉVET, Gregoire de Nysse 
et l’herméneutique biblique. Etude des rapports entre le langage et la connaissance 
de Dieu, Paris 1983; J. Danı£Lou, “Eunome l’Arien et l’exégèse néo-platonicienne 
du Cratyle”: REG 69 (1956) 412-432; M.J. van Parys, Exégése et théologie dans 
les livres Contre Eunome de Gregoire de Nysse: Ecriture et culture philosophique 


(note 18) 169-193. 
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use of Scripture in the refutation of his opponents’ doctrine and in 
support of his own. A close study of the role of metaphor and sim- 
ile ın the letters would give us a better understanding of Gregory’s 
apophatic language and its strengths and weaknesses in the estab- 
lishment of orthodox doctrine. 


GIBT ES EINE SKLAVENETHIK BEI GREGOR 
VON NYSSA? ANMERKUNGEN ZU DAVID R. STAINS, 
“GREGORY OF NYSSAS ETHIC OF SLAVERY 
AND EMANCIPATION"! 


Richard Klein 


*Die Überwindung der antiken Sklaverei war einer Kraft vorbehal- 
ten, die stárker war als die Krisis des Reiches, und weniger interes- 
siert als die kaiserliche Regierung: das Christentum mußte das Werk 
der allgemeinen Freilassung vollbringen". So schrieb einst H. Wallon 
im 3. Band seines großangelegten Werkes über die Sklaverei in der 
Antike. Eingegrenzt auf den in den christlichen Gemeinden prakti- 
zierten Gedanken der Brüderlichkeit, aber doch in gleicher Intention 
meinte einige Zeit später P. Allard, daß die christliche Verkündigung 
einen wesentlichen Beitrag zur Überwindung der knechtischen Un- 
freiheit geleistet habe. Demgegenüber waren Forscher wie der Itahener 
E. Ciccotti und in unserer Zeit der Engländer M. Finley nicht bereit, 
der Kirche irgendeinen Einfluß zuzubilligen, der über den stoischen 
Gedanken der Gleichheit hinausgegangen sei. Solche unterschiedli- 
chen Vorstellungen konnten sich vor allem deswegen bilden, weil 
von keinem der Kirchenváter, sei es aus der griechischen oder aus 
der lateinischen Hálfte des Reiches, eine eigene Schrift zum Thema 
der sozialen Unfreiheit existiert, aus welcher eine einheitliche Überzeu- 
gung oder gar eine kirchliche Linie zu entnehmen wäre. Darin liegt 
aber auch der Grund, warum sich die Untersuchungen über das spe- 
zielle Thema “Sklaverei und frühes Christentum" im Rahmen der 
Gesamtthematik zahlenmäßig in engen Grenzen halten und zudem 
meist nur einen ausgewáhlten Aspekt behandeln.? 


! Ph.D. Diss. University of Pittsburgh, 1994, 537 S. 

? Zitiert nach J. Vocr, Sklaverei und Humanität. Studien zur antiken Sklaverei 
und ihrer Erforschung. Historia, Einzelschriften, H. 8, Wiesbaden *1972, 100 (in 
dem Abschnitt: Die antike Sklaverei als Forschungsproblem). 

? Diese Diskrepanz zeigt sich am besten in: E. HERRMANN - N. BROCKMEYER, 
Bibliographie zur antiken Sklaverei. Im Auftrag der Kommission für Geschichte des 
Altertums der Akademie der Wissenschaften und der Literatur, Mainz 1983. Dort 
gibt es unter den mehr als 5000 Titeln zum Thema "Christentum" nicht einmal 200 
(177-183). Ähnlich auch bei N. BROCKMEYER, Antike Sklaverei (= EdF 116), Darmstadt 
1979, 192-197 (6 Seiten mit 2 Seiten Anmerkungen von insgesamt 369 Seiten!). 
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Angesichts einer solchen Situation ist es um so begrüßenswerter, 
daß nunmehr erstmals eine umfassende Arbeit über den östlichen 
Kirchenvater Gregor von Nyssa vorliegt, der in der Sklavenforschung 
einen besonderen Platz einnimmt, da sich allein bei ihm - in seiner 
vierten Homilie zum alttestamentlichen Predigerbuch - eine längere, 
sehr kritische Passage über die Praxis der Sklavenbehandlung findet. 
Bereits die Formulierung, welche der als Priester ın der vereinigten 
methodistischen Kirche Pennsylvaniens tätige Autor für seine Disserta- 
tion gewählt hat, zeigt an, in welcher Weise er an die Behandlung 
des Themas herangegangen ist und welches Ergebnis er im Auge 
hat. Noch klarer drückt er es im ersten Satz des Vorworts aus: Gregor 
von Nyssa habe, inspiriert durch den Asketen Eustathius von Sebaste 
und in der Reaktion auf familiäre Bindungen, eine einzigartige Ethik 
der Sklaverei entwickelt. Sie sei gekennzeichnet durch eine freiwil- 
lige Emanzipierung und gründe sich auf die anthropologische und 
christologische Lehre der Kirche. Hieraus sollte man freilich nicht 
sofort den Schluß ziehen, daß die soziale Seite völlig ausgeblendet 
bleibt. Aber der theologisch-asketische Aspekt ist der rote Faden, der 
die gesamte Arbeit durchzieht. 

In einer Einführung (1-41) wird nach der nötigen Begriffsklärung 
der Gedankengang des in insgesamt zehn Kapitel und zwei Anhänge 
eingeteilten Buches bereits kurz zusammengefaßt und auch das Ergeb- 
nıs vorgestellt: Gregor habe die Sklaverei verurteilt und stets “die 
freiwillige Emanzipation” aufgrund von Überredung einzelner oder 
ganzer Gruppen gefordert. Eine derart frappierende These läßt bereits 
bei ihrer ersten Vorstellung aufhorchen, weil ebenfalls in jüngster 
Zeit in einer Untersuchung über die drei Kappadokier einschließ- 
lich Johannes Chrysostomus festgestellt wurde, daß “der Schwerpunkt 
von Gregors Polemik ım geistigen Bereich” liege und “die prakti- 
zierte Sklaverei für ihn kein gravierendes Problem und Thema” dar- 
stelle.* Naturgemäß wird durch eine solch ganz und gar unterschiedliche 
Einschätzung des Nysseners die Neugierde des Lesers um so mehr 
geweckt. In einem ausführlichen Forschungsüberblick, der von der 
Gesetzgebung (nach den klassischen Studien zur Sklaverei etwa von 
W.W. Buckland und A. Watson) über die Sozialgeschichte, Philologie, 
Rhetorik, christliche Ethik, Theologie bis zur Philosophie reicht, wird 
jeweils der mögliche oder tatsächliche Einfluß der darin enthaltenen 


t So G. Konroutis, Zum Problem der Sklaverei (AOYAEIA) bei den kappadokischen 
Kirchenvätern und Johannes Chrysostomus, Diss. Münster, Bonn 1993, 254, 258. 
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Themen auf bestimmte Äußerungen Gregors kurz skizziert, freilich 
stets unter dem emanzipatorischen Blickwinkel. Am Ende der ein- 
führenden Seiten wird zu Recht betont, daß es keinesfalls angehen 
könne, wie bisher zumeist geschehen, Gregor allein nach dem flam- 
menden Protest in seiner Homilie zum Predigerbuch zu beurteilen. 

Das erste Kapitel (42-92), das überschrieben ist “Perspektiven zur 
Sklaverei in der Gesellschaft des Römischen Reiches zur Zeit Gregors”, 
greift freilich anfangs weit zurück bis auf Aristoteles und die Stoiker 
Seneca, Dion Chrysostomus und Epiktet (warum eigentlich nicht bis 
zu Platon?), denen Gregor ohne Zweifel vieles verdankte. Anschließend 
heißt es, daß dieser von den Vertretern der konservativen heidnischen 
Literatur der eigenen Zeit, etwa von Libanius, Ammian oder Eunapius, 
kaum Anregungen habe übernehmen können. Im Gegensatz dazu 
erfahren die kaiserlichen Sklavengesetze, etwa die seit Constantin 
d. Gr. übliche manumissio in ecclesia, eine wesentlich breitere Würdigung 
mit der Folgerung, daß sich Gregors Ansichten in dieser neuartigen, 
christlich geprägten Kaiserpolitik weitgehend widerspiegelten. Von 
einer Sklavenbefreiung auf freiwilliger Basis oder auch nur einer 
Mahnung hierzu ist allerdings in keinem Kaisergesetz die Rede. Im 
Gegenteil, der bisherige rechtliche Zustand wird energisch einge- 
schärft. Dies ist ohne weiteres verständlich aufgrund der Interessenge- 
meinschaft der reichen Grundbesitzer (zu denen übrigens auch die 
Familie von Basilius und seinem jüngeren Bruder gehörte) und der 
kaiserlichen Verwaltung, die z.B. jedes Entweichen der Sklaven, aus 
welchen Gründen auch immer, weiterhin schwer bestrafte. Richtig 
ist dagegen die abschließende Feststellung, daß die christliche Kirche 
des späten Altertums keine einheitliche Stimme über Sklaven und 
Sklavenemanzipation besaß, um so mehr ist man gespannt über die 
hier erneut mit Nachdruck unterstrichene angebliche Haltung Gregors, 
die durch eine “unique ethic marked by voluntary emancipationism” 
gekennzeichnet sei. 

Das zweite Kapitel (93-184) ist benannt “Gregors Hintergrund in 
Schrift, alexandrinischer Theologie und Askese mit Bezug auf die 
Sklaverei”. Zunächst wird beim Rückgriff auf die alttestamentlichen 
Schriften vor allem der ethische Appell herausgehoben (Gottebenbild- 
lichkeit, zeitliche Einschränkung der hebräischen Schuldsklaverei usw.), 
im Neuen Testament ist der Akzent auf die methaphorische Bedeutung 
der “language of redemption” gelegt, die jedoch einem “ethical com- 
mitment” zur Emanzipierung enge Grenzen setzt, desgleichen pas- 
sen die paulinischen Forderungen an Herren und Sklaven etwa ın 
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den bekannten Haustafeln nicht zu einer solchen Deutung, worauf 
ebenfalls nicht genauer eingegangen wird. Beim Rückgriff auf die 
alexandrinische Tradition, besonders auf Philon und Origenes, bewer- 
tet der Verf. den stoischen Einfluß recht hoch, was gewiß richtig ist, 
doch bedauert er es, daß dort — von Philons Bericht über die Essener 
abgesehen (der aber bei Gregor keine Resonanz gefunden hat) — über 
die Mahnungen an die Herren zu einem humanen Umgang hinaus 
keine Anhaltspunkte für eine völlige Sklavenbefreiung auszumachen 
seien. Was die zeitgenössische Literatur betrifft, so gibt es sicherlich 
auch bei Laktanz wenig Anregungen, die über Paulus hinausgreifen, 
wohl aber weist der Verf. dem Asketen Eustathius eine grundlegende 
Wirkung auf Gregor zu. Er weiß indes, daß man bei diesem wegen 
des Verlustes sämtlicher Schriften auf die wenigen Zeugnisse etwa 
aus den Akten des zeitlich nicht genau fixierbaren Konzils von Gangra 
oder dem späteren Kirchenhistoriker Sokrates angewiesen ist, wo beide 
Male die Entfremdung der Sklaven von ihren Herrn, wie sie Eustathius 
propagierte, energisch zurückgewiesen wird. Nun ist zwar richtig, daß 
der unstete Asket und rastlose Förderer des kleinasiatischen Mönchtums 
auf Basilius und Makrina einen nicht unerheblichen Einfluß ausübte 
und gelegentlich auch mit Gregor persönlich zusammentraf, aber es 
wird nirgends gesagt, daß neben der gemeinsamen Vorliebe für ein 
abgeschiedenes Leben auch die Sklavenfrage eine Rolle spielte. Sowohl 
in der Vita Macrinae wie in den Basiliusbriefen, welche S. hier an- 
führt, wırd speziell darüber nicht gesprochen. Man ist eher geneigt, 
das Gegenteil anzunehmen, da — von der Verurteilung dieses gefähr- 
hchen Aufrufs in Gangra abgesehen — sich Eustathius als Anhänger 
der Neuarianer und Haupt der Pneumatomachen mit den Nicänern, 
also auch mit Basilius, heftig entzweite. Auch die rückhaltlose Vertei- 
dıgung der Sklaverei durch den älteren Bruder wegen mangelnder 
Einsicht “nach einem weisen und verborgenen Plan” spricht durch- 
aus nicht für einen solchen Einfluß, der nach S. doch im wesentli- 
chen über Basilius erfolgt sein müßte.” Gewiß, der Verf. gibt an 


` De Spiritu Sancto 20,51 (ed. H.J. SIEBEN: Fontes Christiani 12, Freiburg 1993, 228): 
Kató tiva GOPMV kai dxóppntov oikovouiav (er nennt diese dritte Möglichkeit neben 
Unterdrückung und Gefangenschaft). Als Beispiel für eine solche Unterordnung 
“wegen mangelnder Einsicht” (v Evöcıav tod gpovetv) wird Esau angeführt, der 
von seinem Bruder Jakob zu Recht beherrscht worden sei, “damit der Unvernünftige 
auch gegen seinen Willen von einem Vernünftigen Wohltaten empfange" (... iva 
Koi un BovAduevos napa tod ppoviuou edepyerfitan 6 &opov); ähnlich argumentie- 
ren übrigens auch Ambrosius und Augustinus. 


GIBT ES EINE SKLAVENETHIK BEI GREGOR VON NYSSA? 597 


dieser Stelle sogar zu, daß eine solche Inspiration, auf die er so gro- 
Ben Wert legt, lediglich eine These ist (162) und, von der mangeln- 
den Quellengrundlage abgesehen, zu Problemen und Widersprüchen 
führt. Trotzdem verwendet er sie im Folgenden als unumstößliches 
Faktum und meint nach dem Bruch mit Eustathius sogar noch eine 
zunehmende Verfeinerung zu erkennen. 

Das dritte Kapitel (185-237) beschäftigt sich mit den “Trinitarischen 
Kontroversen und der Formung von Gregors Sklavenethik”. Dabei 
steht naturgemäß die Herausforderung durch die Neuarianer Aëtius 
und Eunomius im Vordergrund, wobei S. sogar eine unterschiedli- 
che Reaktion durch die beiden bischöflichen Brüder ausmachen zu 
können glaubt. Ist es schon schwierig, die Ansicht nachzuvollziehen, 
daß die Jungarianer mit Appellen an die Unterschichten eine eman- 
zipatorische Ethik vertreten hätten, da dies der Verf. lediglich aus 
der niederen Herkunft einiger ihrer Vertreter erschließt (hier ist viel 
plumpe Polemik im Spiel!) sowie aus deren engen Beziehungen zu 
den Eunuchen des Kaiserhofes, und daß zudem Widersprüche in 
ihrer Haltung festzustellen seien, so bleibt von der angeblich vor- 
bildlichen Sklavenethik Gregors in diesem Zusammenhang kaum 
mehr etwas übrig, wenn man sich etwa seinen Spott über deren skla- 
vische Abkunft und frühere Tätigkeit vor Augen hält.° Flüchtige 
Sklaven, mit denen diese “Abtrünnigen” verglichen werden, verdien- 
ten nichts anderes als die Strafe der Auspeitschung, wie Gregor ein- 
mal äußert.” Der Verf. muß denn doch eigene Widersprüche und 
soziale Vorurteile bei Gregor zugeben, da sie sich einfach nicht ver- 
bergen lassen. Er versucht sich dagegen mit der Vermutung zu hel- 
fen, daß der Bischof deshalb seine Mahnungen gewöhnlich an die 
Sklavenhalter gerichtet habe und nicht an die Sklaven selbst, was frei- 
lich im einzelnen gar nicht zutrifft. Außerdem: Beide Brüder besaßen 
Grund und Boden sowie Sklaven für ihre persönlichen Bedürfnisse. 

Im vierten Käpitel (238-276), das Gregors “Frühe Karriere und an- 
fängliche Äußerungen, 360-376” behandelt, wird eingangs die meta- 
phorische Verwendung der Sklaverei als Verstrickung in Sünde und 
Schuld und die Befreiung durch eine rigorose Askese in der Schrift 


6 CET 50 (GNO I 39); vgl. auch “Adversus eos qui castigationes aegre ferunt” (GNO 
X/2 329: Prügel sind eines Sklaven würdig, Vorwürfe eines Freien (... op yàp 
TONTOMEV GE Gc OiKETHV, GAAG rardedopev Oç ÉAedBEpov). 

? Z.B. CE III/III 55 (GNO II 127; vgl. auch “De Deitate Filii et Spiritus Sancti et 
in Abraham” GNO X/2, 120 f: taxa tivég oikétar Kai uaotiyiar (Leute für die 
Peitsche!) kai t&v dovAixòv diakovnuatov dpanetar... 
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“De virginitate” untersucht (bes. Kap. 4 und 18), versehen mit der 
vorsichtigen Bemerkung, daß solche Vergleiche nicht ohne die Über- 
nahme der Nöte und Wünsche der Sklaven nach Freiheit durch Gre- 
gor möglich seien. Doch gehen diese Äußerungen, die sich bei vielen 
Kirchenvätern finden, ebensowenig über eine negative Einschätzung 
der Sklaverei hinaus wie in der 5. Rede “De beatitudinibus”, wo Gnade 
und Sklaverei als Gegensätze einander gegenüberstehen. Praktischer 
wird es in der 5. Predigt über das Herrengebet (De oratione dominica), 
wo Gregor bei der Erklärung der Vaterunserbitte über die Vergebung 
der Schuld den Herren eindringlich ans Herz legt, gegen Beleidigungen 
und Bosheiten ihrer Untergebenen nachsichtig zu sein. Zu Recht 
fügt S. hier an, daß damit noch kein Sklave einen Anspruch auf 
Freiheit besitze, aber immerhin glaubt er aufgrund der Betonung einer 
ursprünglichen Gleichheit (im Paradies), die erst durch Zwang und 
Gesetz aufgehoben worden sel, einen Anhaltspunkt dafür zu haben, 
daß Gregor “an emancipationist perspective into an argument for 
amnesty” eingeführt habe. Diese plötzlich ganz vorsichtig gehaltene 
Formulierung wenigstens für eine Amnestie im Haushalt aufgrund des 
christlichen Gleichheits- und Brudergedankens bedeutet aber eben- 
sowenig ein Rütteln an der gesetzlich gesicherten Macht der Herren 
wie eine Aufforderung zu einer freiwilligen Sklavenemanzipation. So 
zeigen diese Predigten insgesamt zwar ein gelegentliches Interesse 
Gregors an der Sklaverei, aber eine praktische Lösung für ein Entrinnen 
aus dem unglücklichen Zustand wird nirgends angedeutet. 

Das fünfte Kapitel (277-345) mit dem Titel “Die Wiedereinsetzung 
in Nyssa, 378-381” thematisiert die berühmte Passage aus der vier- 
ten Homilie zum alttestamentlichen Predigerbuch und die manumis- 
sto in ecclesia — Schilderung in der “Dritten Predigt auf das Heilige 
Osterfest”. Hierbei reicht nach Ansicht von S. die inhaltliche Zusam- 
mengehórigkeit der ersteren mit der bereits besprochenen 5. Rede 
über das Herrengebet so weit, daß er Teile daraus unmittelbar mit- 
einander vergleichen zu können glaubt. Zunächst zeigt er allerdings 
Gregors wachsendes Interesse am Problem der rechtlichen Unfreiheit 
an Beispielen aus der Lebensbeschreibung Makrinas und dem eben- 
falls der Schwester gewidmeten Dialog “Über Seele und Auferstehung”, 
wo einmal der weitgehende Verzicht von Mutter und Tochter auf 
sklavische Dienste, aber auch die strikte Ablehnung jeder Sklavener- 
hebung deutlich herausgehoben wird. Man sollte jedoch nicht ver- 
gessen, daß ın diesen spätantiken Preisreden sehr viel Topik enthalten 
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ist, wobei der Bescheidenheitstopos an erster Stelle steht. Wie schon 
früher muß der Verf. wiederum einräumen, daß sich bei einer sol- 
chen Metaphorik Gregors “Verwurzelung im Klassensystem” nicht 
verleugnen lasse, was einer angeblich durchgehenden antisklavischen 
Ethik doch erheblich entgegensteht. Im Folgenden werden zunächst 
kurz die ersten drei Predigten zum Buch Ekklesiastes mit dem Preis 
der jeweiligen Tugend vorangestellt (zwei Appendices am Ende brin- 
gen Argumente für eine Datierung auf die Fastenzeit des Jahres 379 
sowie eine englische Übersetzung), anschließend geht es um die denk- 
würdige Stellungnahme Gregors zu dem Satz, mit dem er seine 
Predigt zur 4. Homilie einleitet: “Ich habe mir Sklaven und Sklavinnen 
gekauft und auch hausgeborenes Gesinde” (Eccl 2,7). Hier argumen- 
tiert S. sicherlich richtig, daß das strikte Eintreten des Bischofs gegen 
die Besitznahme eines Menschen durch ein unrühmliches Handels- 
geschäft im strikten Widerspruch zur christlichen Anthropologie steht, 
bes. zur Gottebenbildlichkeit aller Menschen, aber es hätten doch 
die beiden Antworten Gregors, die philosophische (Frevel gegen gött- 
liches Recht und die von Gott verliehene Natur) und die theologische 
(Gen 1,29), deutlicher auseinandergehalten werden müssen. Schließlich 
werden die auffällige Stilisierung der gesamten Passage (Anhäufung 
emotionaler Ausrufe und Fragen usw.) sowie die Frage nach den heid- 
nischen Quellen für einzelne Sätze (Platon, Aristoteles, Stoa) nicht 
eingehend und klar genug untersucht. Am Ende sollte man wıederum 
nicht außer acht lassen, daß “The Lines of Argument for Divestiture 
and Consequent Emancipation” erneut eine Grenze finden ın dem 
auch hier keineswegs in Frage gestellten Untertanenverhältnis. Die 
Familienväter, welche mit ihren Sklaven im christlichen Geist umgin- 
gen, für sie sorgten und ihnen sogar verantwortungsvolle Aufgaben 
übertrugen, fielen gewiß nicht unter das Verdikt der menschlichen 
Hybris in dieser Predigt; denn die Erregung wurde ohne Zweifel 
durch die unerträglichen Praktiken auf den Sklavenmärkten ausge- 
löst und gewann erst dadurch ihre Brisanz.” Andernfalls könnte Gregor 


8 Hierzu bes. P. MARAVAL, Grégoire de Nysse, Vie de Sainte Macrine (= SC 
178), Paris 1971, 21 ff und E. GIANNARELLI, La tipologia femminile nella biografia 
e nell’autobiografia cristiana del IV secolo, Rom 1980, bes. 31 ff. 

3 Daß hier im wesentlichen die Hybris beim Kauf gegeiBelt wird, belegt eine 
auffallende Parallele in “De beatitudinbus® V (GNO VII/2, 132), wo ein Herr geta- 
delt wird, weil er den um Geld gekauften Sklaven seinen Übermut spüren läßt (óc 
&pyuopoviütov KATATPLO@V ó AKdAGOTOSG oti Aoytopóc). 
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nicht nach dem Beispiel anderer Bischôfe den Besitz von Sklaven, 
freilich nicht in übertriebener Zahl, und auch deren Kauf als selbst- 
verständlich hinnehmen. Die genannte Osterhomilie, die in das glei- 
che Jahr zu datieren ist, steht ebenfalls in der literarischen Tradition 
der Zweiten Sophistik, wie z.B. die vielen Imperative belegen.!! 
S. argumentiert hier, wie es dem Anlaß des Festes mit der dabei statt- 
findenden Sklavenfreilassung angemessen ist, wiederum auf chri- 
stologischer Basis, was er durch Einbeziehung der eschatologischen 
Perspektive noch näher erläutert (endgültige Gleichheit aller erst im 
Jenseits). Aber das paßt nicht zu seiner Grundthese “Freiwillige Eman- 
zipierung", wie er sie seiner Arbeit zugrunde legt. Wenig interessiert 
ihn hier die äußere Form der manumissio in ecclesia, deren würdiger 
Ablauf mit dem Schaugepränge einer öffentlichen Freilassung vor 
dem Prätor (als manumissio vindicta) rhetorisch wirkungsvoll kontrastiert 
wird. Wichtig ist auch, daß Gregor nur für eine Freilassung von 
Sklaven eintritt, die sich nichts zuschulden kommen ließen.'? 

Im sechsten Kapitel (346-372) über “Gregors Sklavenethik im Lichte 
seiner Rolle als trinitarischer Apologet, 380-383” zeigt S. anfangs 
die Reaktion des Bischofs auf die Minderbewertung des Sohnes durch 
Eunomius (nach Phil 2,5 ff: Christus als “Sklave Gottes”) mit Hilfe 
des nicänischen Gedankens, daß nur der Sohn als volle Gottheit das 
Erlösungswerk vollbringen konnte (wiederum mit abwertenden Urteilen 
über Sklaven und Sklaverei). Bedenken stellen sich allerdings ein, 
wenn der Verf. die Befreiung der Menschheit von Sünde und Leid 
durch die Inkarnation nicht nur heilsgeschichtlich, sondern als direkte 
Aufforderung für eine (freiwillige) Überwindung der sozialen Unfreiheit 


10 Z.B. beat. III 2 (GNO VII/2, 102) über den Sklavenbesitzer, den er als (poßepög 
toig Gvritetyuévois) beschreibt. Weitere Belege auch für die übrigen kappadoki- 
schen Váter bei R. TEJA, Organización económica y social de Capadocia en el siglo 
IV, según los Padres Capadocios, Salamanca 1974, 67 ff. Selbst gegen den Kauf 
auf rechtmäßige Weise hat Gregor nichts einzuwenden, z.B. “Oratio in diem natalem 
Salvatoris" (GNO X/2, 268): ... @g 6txotog od BidCetar tov katadovAmoduevov, TOV 
ovis Owaioc KTNOALEVOV. 

! Hierzu eingehend Ch. Krock, Gregors Osterpredigten in ihrer literarischen 
Tradition: A. SPrRA — Ch. Krock, The Easter Sermons of Gregory of Nyssa, 
Cambridge/Mass. 1981, 319 ff. 

'2 Nach Gregor liegt es an den Sklaven selbst, durch Treue, Fleiß, Bescheidenheit 
und andere Tugenden aus ihrer Knechtschaft herauszukommen. Er hált ein solches 
Bestreben für selbstverständlich; vgl. z.B. virg. 17,1 (GNO VIII/I 313): ... enen 
QV El tig oikétng £AeuOeptac Enıdvu@v un bros Zum tfjg 6ovAstac yevnoetar onevðor. 
Ein Sklave konnte übrigens bei guter Führung auch damals in den meisten Fällen 
die Freiheit erreichen; vgl. z.B. vig. 18 (ibid. 320). Hierzu kurz G. ALröLpy, Römische 
Sozialgeschichte, Wiesbaden 1984, 119 f. 
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auffassen möchte. Mit einem solchen “atypical statement” habe sich 
Gregor, so S. noch weiter, unter den Bischöfen von Konstantinopel, 
die selbst Sklavenbesitzer in größerem Ausmaß gewesen seien, als 
kühner Neuerer gezeigt. Freilich sei auch er überzeugt gewesen, daß 
eine totale Abschaffung der sozialen Schranken erst in der Zukunft 
verwirklicht werden könne; nicht klar wird dabei jedoch, ob S. sich 
die von Gregor in seinen Schriften gegen Eunomius angesprochene 
Freiheit überhaupt noch in dieser Welt oder erst als “eschatological 
fulfillment" in einer unsichtbaren Welt vorstellt. Weiterhin wird nach 
Meinung des Verf. diese emanzipatorische Ethik, die doch ein all- 
seits positives Sklavenbild voraussetzt, durch die bekannte Stelle aus 
der Schrift “Über die Gottheit und den Heiligen Geist” deutlich, wo 
Gregor sich über das dilettantische theologische Geschwätz der her- 
umlungernden Handwerker, Taugenichtse “und sogar entlaufener 
Sklaven” mokiert. Sollte man hieraus wirklich mehr eine scharfe 
Ablehnung der arianischen Ansichten als eine MiBachtung der Unter- 
schichten, insbesondere der Sklaven, herauslesen? 

Das siebte Kapitel (373-400) über “Gregors Sklavenbetrachtungen 
als regionaler Prediger und Theologe, 379-85” beschäftigt sich ein- 
gangs mit dessen Preis des gegen die Verführungskünste seiner ägypti- 
schen Herrin standhaft gebliebenen Joseph, woraus $. die Aufforderung 
an alle Sklaven ableitet, sich ähnlich zu verhalten (in der “Rede 
gegen die Unzüchtigen”). Weiterhin geht es um die Warnung an die 
bereits getauften Herren, ihre unfreien Konkubinen auch in Zukunft 
zu behalten (Oratio catechetica 40). Soll man Gregor, der sich hier mit 
Augustinus? und anderen trifft, deswegen sogleich als Reformer gegen 
die Ausbeutung unfreier Frauen hochstilisieren? Schließlich wird die 
ebenfalls in der großen “Katechetischen Rede” öfter verwendete 
Metapher des Loskaufs der Menschen durch den Befreier Christus 
aus der Gewalt der Sünde ebenfalls in die reale Welt transponiert. 
Wenn hierbei, aber auch in der Abhandlung “Über Seele und Aufer- 
stehung” von einem gesetzlichen Rückkauf die Rede ist, so ist es 
selbstverständlich richtig, hieraus auf eine bei Gregor durchweg vor- 
handene Ablehnung jeglicher Gewalt von Sklavenseite zu schließen. 
Aber man sollte deutlich differenzieren zwischen dem Rückkauf krıegs- 
gefangener, ehemals freier Römer, wofür sich Gregor (wie übrigens 


3 Z.B. sem. 9,12 und 153,6 (CCL 41, 131 und PL 38, 828); Hieron. ep. 128,3 
(CSEL 56, 159). Dazu R. Kren, Die Sklaverei in der Sicht der Bischöfe Ambrosius 
und Augustinus. Forschungen zur antiken Sklaverei, Bd. 20, Stuttgart 1988, 178 f. 
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auch Ambrosius und Augustinus) rückhaltlos einsetzt oder auch von 
Leuten aus der Oberschicht aus der Schuldknechtschaft, und einem 
Rückkauf anderer Sklaven, deren allgemein verächtliche Lage eine 
derartige Aktion nicht nótig macht und somit auch von Gregor nicht 
erwähnt wird. Von einem Reformwillen des Bischofs ist hier wirk- 
lich nichts zu spüren.'* 

Wenig ergiebig bietet sich das achte Kapitel dar (401-417) über 
“Gregors spätere Karriere, 385-395” dar, wo lediglich im “Leben 
des Moses” einige wenige Bezüge zur Sklaverei herausgehoben wer- 
den, die jedoch nicht über eine “spiritual perfection” hinausgehen. 
Die Erklärung lautet: Am Ende habe Gregor kein Interesse mehr, 
eine Perspektive seiner Sklavenethik aufzuzeigen. Man wundert sich 
allerdings, warum S. bei dieser Gelegenheit sich nicht eingehender 
mit dem Sklavenschicksal des jüdischen Volkes sowohl in Ägypten 
als auch in römischer Zeit befaßt. Bekanntlich kommt der Bischof 
hier zu ganz unterschiedlichen Urteilen.! 

Am Ende dieses Kapitels faßt der Verf. seine Ergebnisse noch ein- 
mal kurz zusammen: emancipationism, reform, anthropology, chris- 
tology, unique ethic, inconsistencies und problems. Wenn er bei den 
letzten beiden Punkten erstaunt feststellt, daß es keinerlei Hinweise 
über die Zahl der Freilassungen im vierten Jh. gibt und ebensowe- 
mg Zeugnisse dafür, wie man von offizieller Seite mit den Aufrufen 
Gregors zur (freiwilligen) Befreiung der Sklaven umging, so kann die 
Antwort nur lauten, daß es solche Aufrufe nie gegeben hat. 

Abschließend folgt noch ein neuntes Kapitel (418-466), das der 
“Auswertung des Einflusses von Gregors Sklavenethik im späteren 4 
Jh.” vorbehalten ist. Konkret rücken hier Gregor von Nazianz “The 
moderate voice on slavery”, der christliche Kaiser Theodosius I. und 
Johannes Chrysostomus ins Blickfeld, aber insgesamt doch recht kur- 
sorisch. Natürlich verwundert eine solche “Auswertung” doch etwas, 
da der Verf. vorher selbst einräumen mußte, daß sich keine direk- 


" [n seiner Predigt “Jn diem luminum" (GNO IX 229) wird der Loskauf römischer 
Bürger aus der Gefangenschaft geradezu als Verpflichtung angesehen; in der Schrift 
“In illud: Tunc et ipse filius” (GNO II/II 5) wird sogar eine Erhebung der versklavten 
Römer befürwortet, weil es eine Schande für sie sei, schlechteren Menschen unter- 
tan zu sein. Von der Rückkaufspflicht der in Schuldknechtschaft verfallenen ehema- 
ligen Angehörigen der Oberschicht durch ihre Standesgenossen spricht Gregor in 
seiner “Ersten Rede von der Liebe zu den Armen" (De beneficentia: GNO IX 96 f). 

^ Hierzu wichtige Belegstellen gesammelt und kurz interpretiert von H. SCHRECKEN- 
BERG, Die christlichen Adversus-Judaeos-Texte und ihr literarisches und historisches 


Umfeld (1.-11. Jh.), Frankfurt 1995, 299 f. 
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ten Anhaltspunkte über ein Weiterwirken finden lassen. Bloße Ähn- 
lichkeiten zwischen einzelnen Predigten (bzw. Gedichten bei Gregor 
von Nazianz) besagen kaum etwas.'® 

Es fällt nicht leicht, am Ende ein resümierendes Urteil über diese 
breit angelegte Arbeit zu formulieren. Zunächst ist der Mut des 
Autors anerkennenswert, sich an ein derart schwieriges, in mehrere 
Fachgebiete hineinreichendes Thema herangewagt zu haben. Außer- 
dem konnte er auf keine umfassenden Vorstudien zurückzugreifen, 
welche ihm die Arbeit erleichtert hätten. Daß es eine solche bisher 
immer noch nicht gibt, ist um so verwunderlicher, weil gerade bei 
Gregor eine Überfülle von Zeugnissen vorhanden ist, die sich jetzt 
bequem auf EDV-Basis abrufen lassen (beim Thesaurus Linguae Graecae, 
Irvine/California). Da es sich hier um die Arbeit eines Kirchen- 
historikers handelt, ist die schwerpunktmäßig theologisch-ethische 
Ausrichtung wohl verständlich. Aber gerade diese beiden Punkte, die 
begrenzte Anzahl der herangezogenen Belegstellen und die einseitig 
ethische Schwerpunktbildung, haben dazu geführt, daß der Verf. das 
Problem nur unzureichend in den Griff bekommen hat und die 
Hauptthese als verfehlt bezeichnet werden muß. Schließlich verstellt 
er sich, abgesehen von dem Versuch, alles, was er aufnimmt, dieser 
These einzuordnen, mit dem chronologischen Vorgehen die Mög- 
lichkeit, die häufig situationsgebundenen und durch die literarische 
Form bedingten Äußerungen zu Einzelfragen auf diesem so wichti- 
gen Teilgebiet der spätantiken Sozialgeschichte in der rechten Weise 
zu erfassen. 

Was man erwartet hätte, wäre zunächst ein Abschnitt über Ent- 
stehung und Rechtfertigung der Sklaverei gewesen, wo über den 
paradiesischen Urzustand (mit allgemeiner Gleichheit), den Sündenfall 
und das daraus resultierende Menschenbild Gregors zu sprechen 
gewesen wäre. Daß sich bereits dabei Widersprüche ergeben, die sich 
einerseits in der harschen Verurteilung von Sklavenhandel und unwür- 
diger Sklavenbehandlung, aber andererseits in der Übernahme der 


16 Während über die Einstellung Gregors von Nazianz zur Sklaverei — soweit ich 
sehe — überhaupt noch keine eigene Untersuchung existiert, gibt es für Johannes 
Chrysostomus zwei neuere Arbeiten, einmal von W. JAEGER, Die Sklaverei bei 
Johannes Chrysostomus, Diss. Kiel 1974 (dort z.B. 43 ff eine Reihe von deutlichen 
Urteilen über die Laster der Sklaven, die sich in áhnlicher Form bei den drei Kap- 
padokiern finden wie bei Ambrosius und Augustinus und anderen Bischófen) sowie 
von A. STÖTZEL, Kirche als “neue Gesellschaft”. Die humanisierende Wirkung des 
Christentums nach Johannes Chrysostomus, Münster 1984, 45 ff und 86 ff. 


604 RICHARD KLEIN 


pboeı OodAoc-Lehre des Aristoteles offenbaren, hat S. sehr wohl 
bemerkt, konnte sie aber nicht ausreichend begründen. Die “incon- 
sistencies” zeigen sich nicht minder in der persönlichen Einstellung 
des Bischofs, wo zwischen den allgemein den Sklaven angelasteten 
Untugenden (Faulheit, Geschwätzigkeit, Trunksucht, Diebstahl usw.), 
die auch Gregor beklagt, und der zuverlässigen und uneigennützi- 
gen Tätigkeit der Unfreien in den Häusern der Reichen sorgfältig 
zu scheiden gewesen wäre. Endlich wäre es nötig gewesen, speziell 
das christliche Gesellschaftsverständnis herauszuarbeiten, wozu in 
gleicher Weise die Mahnungen an Herren und Sklaven und die 
Äußerungen zu Flucht, Freikauf und Freilassung (meist nach Paulus) 
gehören. Bei einem derart strukturellen Vorgehen wäre der Verf. 
mit dem Thema weit besser zurecht gekommen als mit einer nicht 
beweisbaren Prämisse (Einfluß des Asketen Eustathius), die ihn mehr 
behindert als fördert. Auf diese Weise wäre am Schluß sichtbar 
geworden, daß Gregor sich in seinen Äußerungen nicht wesentlich 
unterscheidet von den übrigen Bischöfen, gewiß mit der Ausnahme, 
daß der am liebsten zurückgezogen lebende Bischof am wenigsten 
mit praktischen Vorschlägen hervorgetreten ist." 

So bleibt als Resümee: Erneut bestätigt sich das seit langem beob- 
achtete Phänomen, daß es weder eine einheitliche noch eine grund- 
legende Stellungnahme der frühen Kirche zur Sklaverei gegeben hat, 
selbst nicht bei einem einzelnen Kirchenvater, mochte er sich auch 
so häufig zu diesem Problem äußern, wie es der jüngste Kappadokier 
getan hat.'® 


'" Hier sollen nur die beiden wichtigsten Vorschläge des Johannes Chrysostomus 
genannt werden: Die Empfehlung an die Herren in den Großstädten Antiochien 
und Konstantinopel, ihre Sklaven ein Handwerk lernen zu lassen, damit sie nach 
der Freilassung ihr Brot verdienen könnten (Hom. 1 Cor. 40,5: PG 61, 354). Weiterhin: 
Man solle Landbewohner als freie Dienstboten in die Städte bringen und sie dort 
als Ersatz für die Sklaven anstellen (Hom. ep. ad Philem. arg.: PG 62, 704). Ferner 
wäre an die Weihe eines Unfreien zum Chorbischof durch Gregor von Nazianz zu 
erinnen, da ihn die Landbewohner haben wollten (Greg. Naz., ep. 79; ed. P. GALLAY, 
Paris 1964, 99 ff) und möglicherweise Basilius (ep. 115; ed. Y. COURTONNE, Paris 
1961, 19 ff). Schließlich wäre die Fürsorge Gregors von Nazianz für seine Sklaven 
in seinem Testament heranzuziehen, auch im Hinblick auf eine spätere Freilassung 
(PG 37, 389 ff). Bei Gregor von Nyssa findet sich kein einziger praktischer Vorschlag 
dieser Art. 

5 Über die mehr theologisch-spekulative Begabung Gregors, die ihn weniger für 
das praktische Leben prädestinierte, vgl. etwa D.L. BaLAs, Gregor von Nyssa: TRE 
14 (1985) 173 ff und E. MÜHLENBERG, Gregor von Nyssa: Gestalten der Kirchen- 
geschichte, hrsg. von M. GRESCHAT, Bd. 2: Alte Kirche II, Stuttgart 1984, 49 ff. 


THE MEANING OF DEATH ACCORDING 
TO SAINT GREGORY OF NYSSA: RESEARCH 
METHODS AND FINDINGS 


Gary Vachicouras 


I. Research Methods — II. Systematic Findings on Death 


In this presentation we would like to describe our research methods 
used from which our findings were drawn to study the meaning of 
death in the overall thought of Saint Gregory of Nyssa.! The title 
of our dissertation indeed stems from our interest in the unique back- 
ground, life and extant writings of Saint Gregory of Nyssa and in 
the meaning of death in his thought. The primary data for this study 
on Salt Gregory of Nyssa are his writings which were published im 
three volumes of the Patrolona Graeca (44, 45 and 46). Furthermore, 
critical texts of many works have been published by Werner Jaeger. 
The works of Saint Gregory of Nyssa could be classified into vari- 
ous literary genre: dogmatic (theological or apologetic), exegetical, 
ascetical, and funeral orations, sermons and letters. Saint Gregory 
left hardly any subject of theology untouched out of his works. He 
is claimed to be one of the great theologians of the early Church 
who has left us a tremendous amount of writings dealing with God, 
christology, anthropology and eschatology. This classification helped 
structure our research and data in a systematic way. However, before 
presenting a summary of our findings, it is important to elaborate 
our research methods used to explore Saint Gregory of Nyssa’s writ- 
ings on the meaning of death. 


I. RESEARCH METHODS 


A more detailed explanation of our research methods is found in 
the Introduction and the collected data is presented in Appendixes 


' This paper is based on the author's doctoral dissertation (in Greek) defended 
at the Theological Faculty of the University of Athens in 1996: "H évvoia tod 
Bavatov Kata tov Gyio Tpnyöpıo Nooonc, Katerini, 1999. 
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two and three of our thesis. This data justifies the outline of our 
thesis which is summarized in the second section of this presenta- 
tion. We availed ourselves of computer technology and pursued our 
research using the data bank of Greek literature called Thesaurus 
Linguae Graecae (TLG). In analyzing the literary works of Saint Gregory 
of Nyssa through the TLG an investigative key was Bavatog and 
related words. The TLG served as a primary research tool which 
demanded time to master in accessing the primary data, collecting 
the specific information (on death) and analyzing. This research tool 
indeed facilitated the first stage of our thesis without undermining 
the importance of the critical and qualitative work of interpreting 
the findings in their appropriate context and in Saint Gregory of 
Nyssa’s thought as a whole. 

Of course, since our topic was the meaning of death, the word 
Qavatocg was the key to investigate the works of Saint Gregory of 
Nyssa. All the derivatives of the word Bavatog were used to provide 
us the frequency of the words used, their context as well as the 
means to highlight the main works in which our topic is discussed 
in relation to other subjects of theology, and not necessarily treated 
as a subject in itself. In addition, in order to do justice to our topic 
on death, other words and their derivatives were used which are 
directly or indirectly related to the meaning of death. Therefore our 
primary source of information stems from the results of a comput- 
erized search into the writings of Saint Gregory of Nyssa using the 
following search string: davor | Bavao | Ovnox | Ovnt | nedov | 
anodav | oe | @Üope | iav | vexp. The vertical bar between 
two strings expresses the OR in the global search. Therefore, a sub- 
sequent match ıs made after each string. Each search string, for 
example Oavar, indicates that our software program matches any 
word with davor in it, ignoring all diacritical marks including accents, 
breathers and iota subscripts. In this type of search a small number 
of extraneous matches are expected which would not necessarily 
affect the results as a whole. 

The primary ILG data using the above search string is presented 
in our charts at the end of the dissertation divided according to the 
above literary genre of the complete extant writings of Saint Gregory 


* T. and F. BRUNNER, Overcoming “Verwesettulung”: Humanities 9,3 (May-June 
1988) 4-7; See introduction in L. BERKowrrz and K.A. Sourrier, TLG Canon of 
Greek Authors and Works, Oxford 1990, xiii. 
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of Nyssa. These categories were defined with a combination of cri- 
teria, such as that of the scholar Johannes Quasten, the series of 
publications "EAAnveg Ilatépes tfjg ’ExkAnotag Volumes 1 through 
10 by IHatepikai ékôooei Ipnyóputoç ó [lalauäç, as well as the lit- 
erary genre attributed by TLG in its Canon of Greek Authors and Works.’ 

Ultimately, two important searches were made. One was based 
on the above search string. The other exclusively used the search 
string Dovor | Bavao. Death indeed is mentioned at least once in 
almost all of Saint Gregory of Nyssa’s writings indicating that death 
is not a neglected subject, but rather an essential element in the 
comprehensive understanding of the Economy of salvation of human- 
ity. However, to further analyze the significance of our data, we first 
looked at the sum total of frequency of words mentioned under each 
of the four literary genre mentioned above. We recognize that the 
greatest frequency of these words is clearly found in the dogmatic 
works, an essential theological contribution to the defense of the 
faith. However, considering the findings among the individual works, 
we notice that the highest frequency of words is found in the exeget- 
ical work In Canticum canticorum. The frequency is 160 for the first 
string of which 73 belong to the second search string. The next high- 
est is the dogmatic work Oratio catechetica with 133 for the first string 
of which 84 belong to the second string which is higher than the 
exegetical work. And the third highest is again a dogmatic work, 
Contra Eunomium II, with 129 for the first group of which 67 times 
belong to the second group. However, if we add the number of 
times of the search string ọĝðapt | YBapc to the first group we have 
this particular work is at the top of the list with a total number of 
277 compared to 185 in In Canticum canticorum and 166 in the Oratio 
catechetica. Inasmuch as In Canticum canticorum is the largest individual 
work written by Saint Gregory of Nyssa, it is bound to have the 
largest number of words frequently mentioned. Nevertheless the per- 
centage of these matched words of the total number of words in this 
particular work is low on the scale as compared to the higher per- 
centages found in the liturgical sermons: In sanctum et salutare Pascha 
and In ascensionem Christi. Following the liturgical sermons we have 
the Oratio catechetica. Therefore, in order to organize our work in a 


3 The American Philological Association, comprised of professional classicists, has 
the primary task of selecting the appropriate texts to be included in the data bank 
and using their criteria to designate a particular literary genre for each individual 
or a particular Greek author such as Saint Gregory of Nyssa. 
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more efficient manner, we decided to highlight the data with the 
highest frequency most often represented in a particular work within 
a particular defined category, as were indicated above, strictly with 
the number of words matched as the criteria of our selection. With 
this method the collected data enabled us to cover a large number 
of aspects of death in the various literary genres which were writ- 
ten on different occasions and for different purposes by Saint Gregory 
of Nyssa. This collected data was further analyzed in our Introduction 
to orient the subject of investigation in a systematized manner. 

We now wish to refer as well to the secondary literature which 
identifies the originality of our thesis compared to other literature 
written by scholars on Saint Gregory of Nyssa. Thanks to Forschungs- 
stelle Gregor von Nyssa an der Westfälischen Wilhelms-Universität 
of Münster in Germany, Margarete Altenburger and Friedhelm Mann 
were able to use this research center to publish in book form a com- 
plete bibliography as well as a list of literature according to a word 
index and subjects of theology.* Subsequent publications were con- 
sulted at this Institute to prevent any repetition of studies and to 
verify the unique contribution of this thesis. 

There are many scholarly studies written on almost every other 
subject in theology, but no one has yet made a systematic study on 
the particular problem of death in Saint Gregory of Nyssa’s writ- 
ings. The theology of death as a topic itself had been dealt with, 
however, in a limited context within certain writings of Saint Gregory 
of Nyssa like the studies undertaken by Lucas F. Mateo-Seco? Death 
was also dealt within the framework of various other subjects of theol- 
ogy, for example the study undertaken by Jean Daniélou, who is con- 
sidered to be one of the most eminent scholars in the West on Saint 


* M. ALTENBURGER and F. Mann, Bibliographie zu Gregor von Nyssa: Editionen- 
Ubersetzungen-Literatur, Leiden 1988 and F. Mann, Appendix zur Bibliographie 
zu Gregor von Nyssa (to be published). 

"LE Mateo-Seco, La teologia de la muerte en la “Oratio Catechetica Magna” 
de San Gregorio de Nisa: ScrTh 1 (1969) 453-473 and La muerte y su más alla 
en el “Diálogo sobre el alma y la resurrecciön” de Gregorio de Nisa: ScrTh 3 
(1971) 75-107. See also R. Kees, Unsterblichkeit und Tod. Zur Spannung zweier 
anthropologischer Grundaussagen in Gregors von Nyssa Oratio Catechetica: H.R. 
DROBNER and Ch. Krock (eds.), Studien zu Gregor von Nyssa und der Christlichen 
Spätantike (= SVigChr 12), Leiden 1990, 211-231; V. TALANKIN, Übersetzung des 
Titels: Die Ansicht der heiligen Väter über den Tod. Versuch einer Systematisierung 
der religiös-philosophischen Lehre des heiligen Gregor von Nyssa über den Tod: 
Charbkob 10 (1908) 488-507; 11 (1908) 631-653; 13 (1908) 82-92. 
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Gregory of Nyssa. He dealt exclusively with mortality as related to 
the condition of human beings arising from the deppativor xut@veç 
and the restoration of man to his primitive condition through the 
Incarnation.° This topic is summarized extensively by Konstantinos 
Skouteris.’ Roger Leys in his turn briefly discusses the notion of 
immortality in the context of the divine image as a transcendent 
notion of being.® Different types of death such as mystical, spiritual 
and physical death are elaborated with many references to Saint 
Gregory of Nyssa examined again by Jean Daniélou.? Konstantinos 
Skouteris examines the teaching of Saint Gregory on the imitation 
of death in Baptism. Elias Moutsoulas provides the christological 
context of death extended in the sacramental life of the Church 
through baptism, eucharist and the mystical life.!! 

Therefore, death has been examined, for the most part, 1n major 
studies undertaken by experts as well as in various articles, however 
always in a limited manner. For example, Jean Lebourlier dealt with 
death in two articles concerning the state of Christ in death.” A 
more recent publication by Lucas F. Mateo-Seco was presented at 
the Seventh International Colloquium on Gregory of Nyssa." This 


© J. DaniéLou, L'étre et le temps chez Grégoire de Nysse. Leiden 1970, 154-185. 

7 K. SKOUTERIS, Zuvérerai tfjg NTMOEMWS Kal Aovrpov rakıyyeveoiog. "EK tiG 
à&vOponoAoyiag Tod &ytov Tpnyopiov Nooonc, Athens 1973, 61-68, 77-84. 

8 R. Leys, L'image de Dieu chez saint Grégoire de Nysse. Esquisse d'une doc- 
trine (= ML.T 49), Bruxelles 1951. 

? La doctrine de la mort chez les Péres de l'église: Le mystére de la mort et sa 
célébration. Vauves, 27-29 Avril 1949 (= LO 12), Paris 1951, 134-156. 

10 K. SKOUTERIS, "H éxkAnoioAoyta tod &yiov Tpnyoptov Nöcong, Athens 1969, 
124-129 and Zuvëeuo tfjg nidoewc Kai AOVTPOV rakıyyeveotag. (EK tiG 
&vOponoAoytag tod œyiou Tpnyopiov Nvoons), Athens 1973, 107-113. 

! E, MoursouLas, "H Xópkeoig tod Aóyou Kat ñ Oéocig tod àvÜponou Kata 
tijv didackadiav Tpnyopiov tod Nöcong, Athens 1965, 164—192. 

12 J. LEBOURLIER, A propos de l'état du Christ dans la mort: RevSR 46 (1962) 
629—649; 47 (1963) 161-180; R. WiNLING, La résurrection du Christ dans les traités 
pseudo-athanasiens “Contra Apollinarium”: RevSR 62,1 (1988) 27-41; m., La résur- 
rection du Christ dans “ Antirrheticus adversus Apollinarem" de Grégoire de Nysse: 
REAug 35 (1989) 12-43; m., Mort et résurrection du Christ dans les traités “Contre 
Eunome" de Grégoire de Nysse: RevSR 64 (1990) 127-140, 251-269; M. CANÉVET, 
Mort du Christ et le mystére de sa personne humano-divine dans la théologie du 
IVÈ" siècle: Les quatre fleuves 15-16 (1982) 71-92; J. DaniéLou, L'état du Christ 
dans la mort d’après Grégoire de Nysse: HJ 77 (1958) 63-72. 

13 ‘0 edxaipoc O&vatoc. Consideraciones en torno a la muerte en las Homilías 
al Ecclesiastes: St. G. Hart (ed.), Gregory of Nyssa, Homilies on Ecclesiastes. An 
English Version with Supporting Studies. Proceedings of the Seventh International 
Colloquium on Gregory of Nyssa (St Andrews, 5-10 September 1990), Berlin 1993, 
276-297. 
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article developed and analyzed a certain type of spiritual death. 
Another article by J. Pelikan deals with the problem of death related 
to the person of Christ and its implication for the relation of mor- 
tality and immortality in man. This perspective was elaborated and 
analyzed in view of the refutation of Apollinarism by Saint Gregory. 
Finally, the spiritual life for Saint Gregory of Nyssa as a mystery of 
death and resurrection through the sacraments and the ultimate state 
of being after death is examined in a chapter of Jean Danielou’s 
book on the spiritual teaching of Gregory of Nyssa.'* However, the 
object of this book was not to outline the spiritual doctrine of Saint 
Gregory of Nyssa but rather to trace the influence of platonism on 
his Christian mystical theology. In such an approach, Daniélou 
nevertheless touches the main texts of Saint Gregory of Nyssa, 
opening up other avenues of reflection and thought on the meaning 
of death. Thus Jean Daniélou remains a valuable source of material 
in enlightening directly or indirectly the thinking of Saint Gregory of 
Nyssa on our subject of investigation. In conclusion, a systematized 
study on the meaning of death in Saint Gregory of Nyssa’s writing 
remains valuable in view of the evaluation of the above mentioned 
literature. 


IL. Systematic FINDINGS ON DEATH 


With the above areas of theology in which death is frequently men- 
tioned together with the secondary literature and drawn from the 
highlighted works of Saint Gregory of Nyssa, we were able to for- 
mulate a systematic approach to the study of the meaning of death 
within the following categories (chapters): death and creation; death 
and the Fall; death and the Economy of salvation; the transcendence 
of death in the Church; and death and eschatology. The subsections 
of each of these major sectors are outlined in the contents of our 


"TL DaniéLou, Platonisme et théologie mystique. Doctrine spirituelle de saint 
Grégoire de Nysse, Paris 1944. See critique by I. HAusHERR: RAM 22 (1946) 310 
ff. "L'objet principal du livre n'est cependant pas d’exposer la doctrine spirituelle 
de Grégoire de Nysse, puisque de celle-ci il n'est question que dans le sous-titre, 
mais de débattre à propos de Grégoire de Nysse un problème plus vaste, celui de 
l'influence platonicienne sur la théologie mystique chrétienne. Plus précisément — 
car c'est une these — l'ouvrage a pour but de justifier Grégoire de Nysse, et à tra- 
vers lui Denys, du reproche d’avoir déformé le christianisme et le contaminant avec 
des spéculations platoniciennes.” 
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dissertation and are. developed throughout our study. Let us only 
present a summary of the main points. 

In the first chapter, we trace the meaning of death as a possibil- 
ity with respect to the act of creation (creatio ex nihilo). Our being 
with respect to origin is nothingness. We come into being out of 
nothing. This is the principle of creaho ex nihilo which is the act of 
creation, a central teaching of Saint Gregory of Nyssa. Whatever 
comes into being out of nothingness has the possibility to return to 
nothingness. This return to nothingness is death. Death in its most 
original definition is the origin of creation which is nothingness and 
the possibility of creation to return to nothingness — non-being — 
death. Death is non-being. Death therefore can be qualified in vari- 
ous ways to denote the absence of being or the possibility of ceas- 
ing to exist due to the nature of creation. It is within creation that 
life and death take form. Life is that which has existence and death 
is that which has non-existence. A symptom of the state of death is 
non-existence. It is everything that is outside Being. Everything out- 
side of Being is non-existence. A symptom of the state of life ıs exist- 
ence. Creation and death are concurrent. For creation ın itself has 
the possibility to die. The possibility of death arises in the reason 
(Aoyoc) of creation. 

Therefore, all things that come into existence have the possibility 
of dying. The point of departure to study the meaning of death is 
creation itself which is grounded in non-existence. The teaching of 
Saint Gregory on creation and death is based on four concepts: 


'AAA& nv tà Dé KATGANYWIV NUETEPAV Epxöneva TOLADTA EOTIV, DOTE 
TÜVTOG À Ev SLAOTHUATIKT tivi naparaceı DewpetoBar tà Svta, ñ tomLKOd 
yopnuatos tapéyew thy Évvorav, Ev @ tà kað’ Ékaotov eivat kataa- 
Baveraı, ñ p KOATA Thv ApxNv Koi TÒ tÉAOG repuypopfi EVTOG yivetar tfc 
nHetépa énoyeux, Eniong vol" EKATEPOV TÉPAG TÒ um OVTI TEPLYPAPONEVO 
(rv yop TO dpxñv TE Kal teAevtilv EXOV TOD eivai ék TOD LN Övrog dpye- 
TOL KOL eic TO un OV KATAANYEL), À TO nåvtæv EOXOTOV dà ths sopat 
TOV ROLOTATEV cvvOfiknc katañauBávopev tÒ qouvópevov, f| popà xoi 
náðoc Kai tpon Kai &AAotocig Kal tà toradta ovvelevktaı (Contra 


Eunomium II: GNO P 395.3-14; PG 45, 1104 D). 


Although the end of existence is qualified as death, it can be qualified 
as a birth as well, as its opposite direction — being born into non- 
existence from existence. In this context birth would include the 
meaning of the transfer from one place to another: from existence 
to non-existence. On the contrary, the same can be applied to that 
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which ıs born from non-existence. Born, in this case, would signify 
the entrance Into creatlon or even on more general terms the trans- 
fer from non-existence to existence. This initial transfer known as 
birth can be qualified as death in itself. The act of creation is bounded 
by the act of death due to the nature of its becoming by having a 
beginning and an end and being bound by non-existence. The mean- 
ing of death and the act of creation in this reason of creation to a 
certain extent become equal or synonymous to each other. The act 
of creation necessarily brings about the possibility of death. Death 
as the substratum of the act of creation, based on the doctrine of 
creatio ex nıhılo, together with the above four concepts, is the essen- 
tial element in understanding the meaning of death in the onto- 
logical distinction of Uncreated and Created Being: cosmology, 
anthropology, and christology. Created being in itself is mortal while 
the Uncreated Being (God) is Immortal by nature. Created Being 
owes its existence to the Uncreated. 

All existing things which have come into being from nothingness 
by the Divine Power of God include that which is seen and that 
which is not seen according to the words of the Apostle Paul, the 
sensible and material and the intelligible and immaterial, respectively. 
God then created man in His image and likeness. In the act of cre- 
ation, creation is constantly recreated by God. God perfects His cre- 
atıon of the world by culminating His act of creation in the creation 
of man. It is the creation of human nature in His image that death 
in the act of creation can be averted. Man becomes related to the 
Immortal One through His image, which is of godlike essence. The 
design of all of creation is not that it returns to non-existence, but 
rather to immortality. It is only through the intellectual nature that 
the transcendent power of God can be glorified in all parts of cre- 
ation. Man unifies all creation by being created as a mixture from 
Divine sources, the god-like intellectual essence being in him united 
with the several portions of earthly elements contributed towards his 
formation. Man is the mediator between the two poles of creation. 
Man 1s created to be immortal by participating in the divine nature 
having in him the image and through his corporeal body, material 
and sensible participate in this spiritual life. 

Ultimately, the purpose of man is not to die but be related to the 
Immortal One so he himself may be immortal. Man is created to 
be ımmortal. This possibility of averting death already exists in the 
image since he is created in the image and likeness of God. Man 
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in God's plan of creation becomes related to Him through His image 
which is the soul. The purpose of the godlike and intellectual essence 
of the soul is to partake in God. The life of the soul is to partake 
in God Who is Immortal. The soul possesses immortality as long as 
he partakes of the One Who is Life, Immortal. It is only through 
the image of God in man that human nature can participate in His 
eternal Being. It is a direct relationship. The life nourishment of the 
soul is its very participation in the True Being. If the soul ceases to 
partake in God, it ceases to live. The theme of participation is a 
key theological concept for the understanding of the meaning of 
death in the anthropology of Saint Gregory of Nyssa. In addition, 
the possibility of being immortal is preserved in the image of God 
through the possession of the free will. Human nature is likened to 
the Divine nature in that it is capable of making its own decisions 
and choices. 

According to Saint Gregory of Nyssa, in chapter two, the onto- 
logical reality of the presence of death is the result of a voluntary 
act of human nature, even though man was created to be immor- 
tal. Death is an act of life as much as the act of death comes from 
life. Death is a result of the attempt to create a new reality of exist- 
ence, as opposed to the life created by God, who ıs Life Himself 
and Who alone is Immortal. Since the subsistence of creation had 
its rise in change and therefore is connected with change, and man’s 
power and choice are created too, man chose the opposite of good- 
ness, which was also created by God. While God's creative act con- 
stitutes a transition and movement from non-being to being, man’s 
attempt to create a new reality constitutes a transition from being 
to non-being. Man chose to eliminate being by choosing non-being, 
which is sin, the separation from the source of life. 

Man, who is created in the image and likeness of God with the 
divine attribute of immortality, is then stripped naked of this primal 
blessed condition due to sin. His nature is subject to death, a spiri- 
tual and physical death. Spiritual death is the absence of life due to 
a break in communion with God, and physical death is the separa- 
tion of body and soul leading to the dissolution of the body. Thus 
the state of man is discussed with respect to the death and his Fall 
from the blessed state of immortality. Death is a consequence of the 
Fall. Consequently, there is a double moral character of death. On 
the one hand, it is foreign to human nature and is considered a 
negative aspect of man. On the other hand, it is considered as a 
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dispensation in divine providence, and God uses it as a positive role 
not only for the liberation of man from the condition of mortality 
through death, but also to liberate the condition of man from the 
dominance of death during life after death. 

It is important to further indicate that since creation is defined 
by Saint Gregory as the transition from non-being to being every 
subsequent moment, life is being re-created every moment. If cre- 
ated being remained as it was, without any continuous movement 
and participation in the transition from non-being to being, created 
being would then be dead, without the sense of life. It is the nature 
of recreation which gives life to the created being. Recreation becomes 
the only means to be maintained in being since it is a form of crea- 
tion. Therefore in order to live, you must die. And to die means to 
live. Death becomes a necessity for life for ıt is a movement and 
change, a transition from non-being into being. Death is a move- 
ment in itself. Death, the final act of creation through death in itself, 
is the peak and summit of all deaths during the temporal life of cre- 
ated being. This continuous movement of being created every moment 
is fully realized and enclosed in the final stage of life where the death 
takes place to be recreated with the new creation of Christ through 
His own death and resurrection. 

In chapter three, we trace a new ontology of death as it is estab- 
lished from the moment God manifests Himself in the perishable 
flesh, culminating in the mystery of His death and resurrection on 
the cross. The transformation of the notion of death, as a result of 
the incarnation transforms the ontology of a human being in his 
present condition and destination. Through the Divine Economy of 
Christ, we can trace the beginning of the transformation of our 
humanity and the arokataotacis of the image of God with respect 
to this transformed notion of death, realized in His life, death and 
resurrection. 

The anthropology of Saint Gregory of Nyssa is indeed an impor- 
tant element in the understanding of the ontology of death with 
respect to the image and likeness as it is recapitulated in Christ 
Himself who through His immortal nature destroys death and restores 
man in the spiritual realm of divine attributes, such as immortality. 
The mystery of the passion of Christ is a key theological subject in 
which death as we know it undergoes a change and becomes destroyed 
through Christ's death, thereby providing man with a new ontology 
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of the conception of death based on various biblical figures such as 
Moses and Saint Paul. Death and the Economy of salvation is under- 
stood in relation to the image and likeness of God in man as he 
was first created and to Christ who restores this image. The restora- 
tion of this image in man presupposes a daily death by attaching 
himself to life — to Christ who is the fountain of spiritual life — eter- 
nal life. Ultimately, death is considered a dispensation (oikovopia) 
fulfilled in the person of Christ. Essentially the fulfillment of the 
economy of death is realized only through the Economy of Christ, 
and therefore perhaps we can identify the economy of death with 
the Economy of Christ. However, the Economy of salvation of man- 
kind from death is only realized through the sacraments of Baptism 
and Eucharist and the spiritual life of the Church. 

This leads to chapter four which deals with the establishment of 
the Church since the power of death was destroyed and the king- 
dom of life is present. The establishment of the Church is the cre- 
ation of a new heaven and earth and the renewal of man. There is 
a new birth and another life and the very nature of mankind was 
transformed. In the Church, man is led to a birth through resur- 
rection and to a rebirth through death. It is through Christ that the 
Church is established, for He is the Path, the Resurrection, and the 
Life. Christ therefore becomes the founder and head of the Church 
and mankind becomes a member of His Body. The Church becomes 
the new condition and divine place where the notion of death is 
changed with the new relationship that is established between man 
and Christ. Humanity is renewed and reshaped to a destiny free 
from sin and death. 

Through the sacrament of Baptism man receives the guarantee of 
immortality. Baptism, known as either regeneration or illumination, 
is a spiritual mode of regeneration, which neither begins nor ends 
in corruption but initiates the newly born into eternal life, 1.e. an 
immortal existence. It is an incorrupt birth where one is reborn into 
an existence which is superior to corruption and death. 

A spiritual life leads the faithful to a mystical union with God as 
a participation in the Divine life and thus experiencing immortality. 
This becomes indeed a foretaste of the eternal life in which biologi- 
cal death is transcended as well as a return of the paradisiacal state 
experiencing the blessedness of immortality since the image and like- 
ness of God is restored. It is the perfection of the spiritual life which 
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is continuous as one discovers the desire of the presence of God is 
ever continuous. It is a perpetual progress during which the soul re- 
mains ever united to God. 

Chapter fwe focuses on the resurrection of Christ conquering death 
and opening the doors for humanity to enter eternal life. Death 
belongs to the sphere of earthly life whereby Christ conquered through 
his death and resurrection while in God's final design, death will no 
longer be active or present. It is in the age to come where human 
nature will not be subject to birth or corruption and death. Chapter 
five, death and the last things (€oyata), concentrates on the age to 
come beginning with the separation of body and soul and fulfillment 
of time and entering into the period of preparation and expectation 
of the Great Resurrection in which death is annihilated so that 
human nature can participate in the Divine Life, which is true life 
and freedom from death. 

Particular emphasis 1s placed on the fact that creation which arises 
out of non-existence will exist in a definite state, once and for all, 
where death is completely averted in creation, given that evil has 
returned to non-existence and will exclude the possibility to engen- 
der death. Therefore, no possibility will arise again for death to occur 
since it is necessary for death to have an end. By the very neces- 
sity of things evil does not extend to infinity. Rather, evil is limited 
and is succeeded by good. With the disappearance of evil, good will 
prevail in the world where there will no longer be a choice between 
evil and good or death and life, but only life itself. There will be 
no receptacle for evil to exist since every will rests in God and that 
which arises from the Divine will exist eternally without returning to 
non-existence. Therefore we have the complete annihilation of evil 
and what remains is true existence — God and His creation as he 
intended it to be. Death will no longer permanently exist since evil 
will be exterminated. In other words, the existence of non-existence 
by the will of man will no longer exist since the will of man, by 
virtue of true existence Le, God, will turn towards the truth and 
contemplation of God. This means that the tree of life will be restored 
in Paradise. There will be nothing in creation which opposes its ori- 
gin of existence which was intended when it was first created. Life 
is everlasting in good without any possibility for death or evil to 
occur again. Death is put to death — to a final end. This doctrine 
of universal restoration (&nokotáotaoig t&v révrov) serves for Saint 
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Gregory as a sort of safety-valve for the avoidance of the repetition 
of evil and consequently death in creation. 

In conclusion, the objective of the present paper is to outline the 
research methods used to collect the data from the writings of Saint 
Gregory of Nyssa and evaluate the secondary literature related to 
the meaning of death. It is an overview of the research findings 
which served to elaborate a systematic study on the meaning of death 
in Saint Gregory. This systematic approach is indeed unique together 
with the original conclusions drawn from his writings with diflerent 
perspectives and in different contexts. For a deeper understanding 
and analysis of the thought of Saint Gregory of Nyssa on the mean- 
ing of death, the reader can consult the dissertation in its entirety. 
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6,31,2-5 
6,31,4 
6,31,5 
6,32,1 
6,334 
6,33,5 
6,33,6 

6,34 

6,34,1 
6,342 
6,35,1 

6,36 

6,36,1 


6,36,1-6 
6,36,1-37,4 
6,36,2 

6,36,3-37,6 


INDICES 


316 
317, 326 
320 

314 f, 
321, 325 
319 

315 

311 

325 

312 

318 

32] 

314, 320 
314 

328 

320 

316 

326 

320 

318 

311 

317 

316 

319 

317 f 
314, 318 
317 

319 

319 

251 

326 

317 
314, 318 


6,37 (264,23-265,4) 


6,37,1-4 
6,37,2-4 
6,37,5 
6,37,5-7 
6,38,1-4 
6,39,1 
6,39,1-40,1 
6,40,1 
6,40,2-3 
6,40,2-4 
6,41,1 
6,41,1-4 
6,41,3-4 
7,45-47 
8,52,2-53,1 
9,71,1 
9,71,1-72,4 
9,71,1-75,4 
9,71,4 
13,89-93 
21,130,1-22,146,3 
21,132,1 
22,135,1-4 
36,1 

38,1 

38,1-4 
38,2-4 


V 1,1-5 


71,2 (374,5) 


VI initium 


6,28,6 
6,29,2 
6,36,3-37,6 
9.71,1—75,3 
13,105,1 
13,105,1-107,3 
13,107,2 
13,108,1-109,6 
13,114,1-4 
14,105-114 
14,108 
14,108,1 
14,109,1 
14,112,2 
14,113,3 


116, 122, 
275 
322 
325, 328 
316 
326 f 
326 
318, 326 
320 
327 
315 
321 
312 
312 
312 
252 
328 
317 
317 
312 
317 
391 
314 
319 
328 
172 
177 
172 
178 
321 
321 
311 
321 
314 
395 
395 
320 
476 
120 
320 
320 
320 
391 
399, 397 
321 
399 
328 
328 
32] 
322 
320-322 
329 
399 
322 


16,133-148 

VII 2,13,1 
2,13,3 
2,13,4 
3,132 
3,13,3 
10,56,6 
11,67,4-68,1 
12,78,8-79, 1 
14,84-88 
14,84,1-88,7 
68,4 (HI 49,15 f) 
101,4 (III 71,19-21) 


Clemens Romanus 
Epistula 
13,1-2 
13,2 
14,5 
15,2-16 


Corpus inscriptionum Latinarum 


(CIL) XIV 3579 


Cyprianus Carthaginiensis 
Ad Quirinum UI 1 (CCL 
3, 84) 


Dadischo von Beth Qatraje 
(Qatar) 
Commentarium (CSCO 
326,117 = 327,90; 170) 


Didymus der Blinde 
Dio Chrysostomus 


Orationes 


8,28 


13,28 (ed. Cohoon 114) 


30,41 (430,30-432,1) 


Diogenes Laertius 
Vitae Philosophorum 
VI 105 
VII 115 
VII 111 


Empedocles (ed. Diels-Kranz) 


31 B 105,3 


Ephraem Syrus 


Epictetus 
Dissertationes 


INDICES 635 
311 HI 15 (ed. Souilhé 52) 480 
322 III 22,13 169 
323 
323 Eunapius 595 
320 
327 Eunomius Cyzicenus 156, 183, 
320 191-193, 
328 204, 221, 
328 532, 582 
311, 327 Apologia 24,26 587 
321 Liber apologeticus 
544 (ed. Vaggione) 6,4-6 462 
515 18,14-18 462 
12,6-9 462 
172, 564 Symbolum (PG 67, 587) 587 
171 Eusebius Caesariensis 136 
171 Commentarii in Lucam (PG 24) 
316 536 B 172 
316 537 A 172 
Historia ecclesiastica 6,36,2 93 
Praeparatio evangelica XI 
499 27,5 (GCS 59,5-18) 223 
Vita Constantin 
3,41,2-47,4 499, 503 
171 Evagrius Ponticus 294, 304, 
511, 546 
Apophthegmata (PG 65) 
299, 305 173 B-C 262 
173 D 262 
302 Practica Il 1 (SC 171) 473 
473 Faustinus 
595 Adversum Arianos et 
Macedonianos 497 
na Galenus 151 
481 Gennadius Massiliensis 
De vins illustribus 16 
(PL 58, 1069) 497 f 
107 
169 Gregorius Magnus 
177 Homiliae in Canticum Canticorum 
9,194 ff (CChr.SL 
144, 12) 472 
237 Moralia in Iob 
I 36 (CChr.SL 143, 57) 481 
136, 293, II 49 (PL 79, 592) 104 
306 XI 39 (CChr.SL 143 A, 
615 f) 481 
595 XIX 12 (971) 481 


636 


Gregorius Nazianzenus 


Carmina 
I 2,1,64 f (PG 
37,527,3 f) 


(PG 37, 
813-851) 


II 1,11 (De vita sua) 447 
Epigrammata 8,80,4 
Epistulae 

4 

4,10 

79 (ed. Gallay 99 ff) 

102,2 

165,2 
Orationes 

2,3 

2,36 (Oratio apologetica) 

(PG 35,444,25) 

4,73 

8,5 


11,6 (Ad Gregorium Nyssenum) 


(PG 35,840,28) 

14,2 

14,15 

14,38 (PG 35, 908 C) 

17,8 (Ad cwes Nazianzenos) 
(PG 35,976,20) 

17,10 

18,5 (PG 35, 989 D) 

18,25 

19,13 

21,1 

22,10 

28,17 

29,18 

30,7-8 

32,30 

36,5 

38 (SC 358,120, 
10-122,3) 

38,7 

38,8 (SC 358,118,10) 

43,11 

43,63 

43,82 (In laudem Basilii) 


INDICES 
293, 414, Testamentum (PG 37, 
511, 535, 389 ff) 604 
587, 603 
Gregorius Nyssenus 136 
Ad Ablabium (GNO II/I) 147, 
354 587 f 
134 37—45 588 
337 41,18 ff 399 
42,40 581 
130, 237 47,5-6 587 
237 48,1-2 147 
236 92,15 581 
238 55,22 588 
238 Ad Eustathum (GNO III/I) 147 
235 7,13 589 
583 13,1-2 587 
353 f 14,11 581 
Ad Graecos (GNO III/I) 585, 588 
354 19-20 588 
354 21,3 586 
604 21,21 581 
590 Ad Simplicium (GNO III/I) 
208 66,17 344 
Ad Theophilum (GNO III/I) 
234 120,14-16 590 
121,23 590 
340 125,6 590 
234 125,22-126,1 590 
234 Adversus Arium et Sabellium 
(GNO IIT/T) 
340 71,3 586 
234 71,8 588 f 
234 Adversus eos qui baptismum 
172 differunt (PG 46) 
429 D 527 
340 Adversus eos qui castigationes 
234 aegre ferunt (GNO X/2) 
502 329 597 
234 Adversus eos qui castigationes 
234 aegre ferunt (PG 46) 
234 308 A 517 
234 308 B 559 
234 Adversus Macedonianos (GNO III/1) 
403 91,8 581 
403 100,4 433 
234 100,19 587 
240 101,27 588 f 
101,32-102,2 589 
430 104,32 589 
233 107,8 341 
433 110,25 589 
103 113,25 589 
234 114,17 581 
340 114,19 582 


hber Í 


INDICES 

114,32-115,2 590 349-369 (I? 130, 

115,24 589 f 10-136,7) 
Adversus Macedonianos (PG 45) 361 (P 134,7) 

23 (1329 C) 526, 564 365 (T 134,28) 
Antirrheticus adversus Apolinarıum 366 (T 135,8) 

(GNO III/T) 366 (I° 135,10-13) 

134,10 591 367 (I? 135,13-14) 

136,13 591 367 (I° 135,21 —23) 

138,23 591 373 (I° 137,5-8) 

141,23 591 418 (T 148,29) 

142,30 591 426 (I° 150,25 ff) 

144,12 591 616 (T 204,10- 17) 

151,22 591 622 (I° 205,6-10) 

154,23 591 622 (I° 205,22-30 

156,23 213 646 (I° 212,9 ff) 

158,17-26 591 684 (P 223,8) 

159,32 591 liber II 

174,25 591 

177 418 

178,6 591 7 (I° 245,19) 

189,4 333 69 (P 246,14-16) 

189,28 591 69-70 (I° 246,14-27) 

192,1-7 591 70 (P 246,17-18) 

198 418 77-78 (P 249,28-250,6) 

201,23 590 82 (P 250,28-251,6) 

203,17 591 83 (P 251,6) 

210 413 84-96 (P 251, 
Antirrheticus adversus Apolinarium 15-254,30) 

(PG 45) 85-93 

1256 C-D 564 89 (P 253,5-7) 

1256 D 563 9 (I° 253,7) 
Contra fatum (GNO M/T) 9 (P 253,12-17) 

42,15 353 9 (P 253,13-14) 

43,8 353 0 (P 253,18-22) 

43,16 353 1 (P 253,19) 

43,20 353 1 (P 253,23-24) 
Contra Eunomium (GNO T-IP) 91 (I° 253,25-28) 

222 92-93 (I° 253, 

7 (P 24,12) 333 28-254,13) 

19 (I° 28,3-5) 456 102 (I° 256,20-25) 

50 (I° 39) 597 103 (I° 256,24 ff) 

136 (I° 68,7-11) 464 105 

157 (P 74,11-15) 453 105 (P 257,21-22) 

187 (P 81,19-20) 462 115-118 (P 259-260) 

206 (I° 86,22 ff) 471 117 (P 260,6) 

212-213 (P 88,23-28) 451 118 (I° 260) 

220 (P 90,20-22) 448 122-123 (I° 261, 

23] (94,18) 341 22-262,5) 

233-236 102 151 

252 (I° 100,22-23) 456 157 (I° 270,26) 

276 (I° 107) 241 158 (I° 271,9) 

314 (I° 120,4) 456 165 (I° 272,31) 

315 (P 120,20) 341 200-202 (P 283, 

335 402 11-284,7) 


214 
340 
340 
340 
196 
196 
211 
211 
341 
47] 
463 
451 
451 
463 
344 


637 


210-212, 
219 f, 
222, 607 


468 
211 
210 
196 
196 
461 
333 


211 
210 
212 


211, 220 


211 
220 
220 
220 
220 
211 


211 
211 
468 
232 
469 
469 
469 
470 


196 
232 
340 
340 
340 


179 


638 


230 (Ë 293,6) 
273 (P. 306,19 f) 


liber III 


I 53-57 (IP 22,20-24,1 


I 63 (IP 26,9) 

103 (IP 38,19-21) 

103-110 (IP 38, 

17-41,18) 

104-105 (IP 39,2-6) 

111 fr 

114 ff 

116 

117 

118 

121 

122 

123 

123-124 

I 125 

II 59 (IP 72,3) 

HI 10 (IP 110,19) 

HI 37 (IP 120,23-29) 

HI 51 (IP 126,5-7) 

III 53 (IP 126, 
26-127,2) 

III 55 (I? 127) 

III 67 (IP. 131, 
22-132,7) 

III 69 (IP 133,15) 

IV 17 (IE 140,10) 

IV 61 (IP? 158,5) 

V 3 

V 53 

VI 40 (II? 200,14) 

VI 49 (II? 203,8) 

VIII 48 

VIII 52-53 

VIII 54 

X8 

X 10 

X 11 

X 14 

X 14 (IR 294) 

X 16 


— = 


kl bel en Fei kel Fei bent p Fei Fe 


Contra Eunomium 


(GNO IMD) 


hber Í 


136 (I' 200,4 ff) 
361 (I! 127,26-29) 
365 (I! 128,21) 
364 (I! 128,8) 

368 (I! 129,12 ff) 


INDICES 
340 368 (I' 129,14) 
117 371 (I! 130,6-7) 
402-405 (I! 137, 
454 4—138,1) 
333 liber II 
450 67 (I! 235,3-26) 
67-69 (I! 235,3-26) 
213 69 (1! 235,21) 
450 70 (T! 235,31-236,1) 
398 70 (I! 236,2 ff) 
398, 405 71-78 (I' 236,14—239,1) 
398 71-79 (I! 236,14 ff) 
398 103 OU 245,24) 
398 215 (I! 275,21 ff) 
399 215 (I! 275,24) 
399 215 (I! 275,33) 
399, 401 224 (I° 278,13) 
399 228-229 ([' 279, 
400 27—280,4) 
339 266 (I! 291,3) 
344 liber III 
454 H 148 (II! 94,25 s) 
460 IV 68 (IT! 199,8) 
VI 78 (II' 202,14) 
451 IX 9 (II! 253,1) 
597 IX 37 (II! 263,15) 
X 10 (II! 277,25 ff) 
455 X 13 (II' 278,29) 
333 X 15 (II' 279,20 f) 
333 Contra Eunomium (PG 45) 
333 1 (448 A) 
400 f 2 (468 B-C) 
232 468 C 
341 468 D 
344 501 C 
241 517 A 
402 517 B 
402 548 C 
403 4 (672 A) 
404 f 981 D 
405 8 (800 A) 
405 11 (860 B) 
413 12 (888 D) 
405 889 B 
889 D 
196, 221, 981 D 
233, 423, 985 B 
587, 590 1104 D 
Contra usurarios (GNO IX) 
523 204 
432 De anima et resurrectione 
432 (PG 46) 
439 
431 


439 
433 


427 


439 
430 
430 
431 
432 
427 
427 
432 
923 
539 
433 
557 


433 
433 


523 
437 
565 
515 
433 
518 
564 
524 


523 
527 
515 
562 
526 
525 
526 
562 
523 
523 
563 
315 
518 
564 
524 
539 
557 
611 


269 
174, 979, 


294, 493, 
497, 598 


12 A-17 B 
12 B 

21 C 

25 B 

25 B-C 

25 B-28 A 
28 C 

29 A 

32 A-33 B 
48 À 

57 A 

61 A-C 
68 A 

68 A-B 

68 B-72 C 
73 B-80 A 
81 C 

85 C-88 C 
88 C-108 A 
89 C 

92 

92 A 

93 B 

93 C 

96 A-B 

96 B 

97 A 

97 B-108 A 
100 A-B 
100,30 
100,30—32 
101-104 
101 D 
104,15 

105 A-C 
108 A 

120 C-121 A 
121 C 

124 B 

124 B-D 
124 C-D 
129 B 

148 A 

148 C 
148,92 

152 A 

152 A-B 
152 B 

156 A 

156 B 


De beatitudinibus (GNO 


VII/II) 
I (77,1-89,19) 
71-18 


INDICES 


175 
431 
425 
425 
426 
494 
495 
411 
497 
439 
239 
414 
239 
289 
277 
415 
439, 437 
413 
175 
226 
578 
182 
182 
241, 440 
439 
439 
285 
414 
440 
347 
347 
577 
517 
348 
285 
415 
414 
433 
433, 469 
426 
416 
496 
260 
414 
347 
277 
282 
283 
416 
260 


294 
243 
274 


77,4 
77,4-5 
77,4-78,21 
77,4-78,24 
77,4-81,17 
77,5-78,21 
77,10-78,1 
78 (Tit. linea 2) 
78,1-11 
78,3 

78,5 


78,7 
78,10 

78,15 
78,15-21 
78,15-81,17 
78,16 
78,16-17 
78,17-18 
78,25 

79,3 

79,18 ff 
79,25 
79,26-81,3 
79,28 
79,28-80, 1 
80-81 
80,1—2 
80,7-8 
80,9-10 
80,10 


80,11 


80,12-13 
80,14 
80,14-15 
80,15 
80,15-16 
80,16-17 
80,17-23 
80,20 
80,20-81,3 
80,20-81,7 
80,21-23 
80,22 
80,25 

81,1 
81,1-2 
81,2 
81,3-15 
81,3-84,28 
81,7 


639 


96 
18 

122, 382 
96 f 
113 

114 

395 

349 

114, 329 
254 

119, 269, 
277 

254 

114 

100 

286 

97 

6 

18 

6 

96 

101 

101 

114 

114 

96, 348 
244, 283 
285 

283 

283 

281 

250, 348, 
351 

283 f, 
348 

284 

284 

284 

284 

283 

283 

325 

281 

114 

279 

250, 281 
346 

281 

210, 346 
284 

341 

114 

382 

339 


640 


81,14 
81,15 

81,16 

81,18 
81,18-89,19 
81,22 
81,25-82,1 
81,26-82,5 
82,1-3 
82,20-84,28 
82,23-25 
82,24 

82,25 

83,2 

83,15 
83,26-84,28 
83 

83,1 

83,3 

83,5 

83,8 
83,12-17 
83,20—84,5 
83,22-26 


86,13-88,10 
86,23 
87,10-19 
87,14 
87,15-88,10 
87,20 

87,26 
88-89 
88,11-89,19 
88,16-17 
88,19 

88,26 
88,26-89,19 
88,27 

88,27 ff 
88,28 
89,2-3 

89,3 

89,3-5 
89,4—5 


INDICES 


89,7-8 
89,10 
89,15-16 


II (89,20-98,21) 


89,20 
89,22 
89,22-26 
89,22-90,2 
89,22-90,8 
89,22-90,13 
89,22-93,6 
89,23 

90 

90,2-3 
90,3-4 
90,3-7 
90,4 
90,5-7 
90,6 

90,7 
90,7-13 
90,8-28 
90,8-93 
90,8-93,6 
90,12 
90,13-15 
90,13-24 


90,14-15 
90,15 

90,16 

90,17 
90,19-24 
90,23 

90,25 
90,25-91,3 
90,25-91,26 
91,2 

91,4 

91,5 

91,12 
91,14-15 
91,19 
91,19-26 
91,22 
91,26-92,4 


91,27 
92,1-93,6 
92,2 

92,3 
92.4—93,6 
92,5-6 


274 
96, 108 
270, 286 


349 

109 

361 

112 

122, 174 
279 

111 

287 

274 

112 

122, 324 
112 

113 

115 

122 

119 

115 

361 

269 

329 

122 

116, 274 
115, 

122 f, 
279 

277 

122 

117 

122 
275, 325 
116 

118 

117 

279 

277 

270, 277 
349 


92,9-12 
92,10 
92,12 
92,13 
92.14—93,5 
92.15 
92.16 
92.17 
92.17-18 
92.18 
99,20 
99,21 

99 21-29 
99,29-94 
99,23 
92,4-93,6 
92,5-6 
92,9 
92,17-18 
93,1-6 
93,1-7 
93,6 
93,7-94,15 
93,7-95,5 
93,7-98,21 
93,9 
93,9-10 
93,9-94,10 
93,10 
93,10-12 
93,11-12 
93,12-15 
93,13 
93,13-94,9 
93,15-94,4 
93,23 
93,24-26 
93,27 
93,29 

94,8 

94,9 
94,9-10 
94,10 
94,10-15 
94,12-15 
9414-15 
94 16-18 
94,16-95,1 
94,16-95,5 


94,18 

94,18-22 
94,22-24 
94,24-25 


INDICES 


123 

119 

119 

119 

119 

119 

119 

119 

119 
118, 279 
277 

119 

119 

119 

122 

119 

119 

119 

287 
119, 287 
7 

282 
125-127 
128 
111, 125 
125, 127 
128 

127 

127 

126 

127 

126 

127 

127 

133 

127 

126 

127 

127 

127 

130 

127 

133 

269 

273 

287 

128 

362 
195, 
127-129 
133 

128 

128 

128 


94,25 
94,25-95,1 
95,1 

95,2 
95,2-5 
95,5 
95,5-6 
95,5-96,16 


95,6-8 
95,6-14 
95,11 
95,14-17 
95,14-28 


95,14-96, 12 


95,15 
95,17-18 
95,17-22 
95,17-23 
95,18 
95,18-19 
95,20 
95,20-21 
95,21 
95,21-22 
95,22-23 
95,22-28 
95,23 
95,24 
95,24-27 
95,27 f 
95,28 
95,28-96,2 
95,29-96,1 
96,1 
96,2-4 
96,3 
96,4-5 
96,5—7 
96,5-9 
96,7 

96,8 
96,9-16 
96,10 
96,12 
96,13 
96,16 


96,16-97,12 


96,17 
96,18-20 
96,19 


96,19-97,13 


96,20—23 


641 


130 
128 
130 
130 
128 
133 
129 
125, 
129 f 
326 
129, 145 
130 
129 
362 
372 
130 
130 
129 
327 
130 
129 f 
129 
130 
130 
130 
130 
129 
129 f 
129 f 
129 
130 
129 
129 
130 
129 f 
130 
349 
129 f 
129 f 
129 
130 
130 
130 
130 
130 
130 
133 
195, 
130-133 
130 
131 
130 
237 
131 


642 


96,24-97,5 
97,3 

97,5 
97,6-12 
97,7 

97,8 

97,9 
97,10-13 
97,11-12 
97,13 
97,13-18 
97,13-98,21 


97,14-15 
97,14-17 
97,15-18 
97,16 
97,19 
97,20-21 
97,21-98,4 
97,22 
98,3 
98,5-14 
98,19 


III (98,22-109,19) 


98,22 
98,24-99,10 
99 

99,6-7 
99,11-12 
99,13-15 
99,16 

99,25 
99,30-100,1 
100-101 
100,1 

100,2 
100,2-8 
100,11-101,9 
100,18-101,3 
100,23 
100,24 
100,24-25 
100,26-28 
100,29 
101,1 

101,4 
101,4-9 
101,5-6 
101,7-8 
101,14-15 
101,15 
101,17 
101,17-18 


INDICES 


101,18-19 
101,21 
101,27-28 
102 

102.4 

102,12 
102,13-14 
102,14-15 
103,6-7 
103,15-104,10 
104—106 
104,4-106,3 
104,8 
104,8-9 
104,8-106,7 
104,9 
104,11-105,9 
104,19 
104,21 


104,22 
104,28-105, 1 
105 

105,1 
105,4—5 
105,9-19 
105,9-24 
105,16 
105,16-17 
105,20 ff 
105,21 
105,22-24 
105,24-25 
105,25 
105,27-106,7 
105,28 
105,28-106,18 
106,1 
106,2-3 
106,4-5 
106,12-18 
106,22 
106,27-107,1 
107-108 
107,15-18 
107,17-19 
107,19 
107,19-21 
107,19-109,19 
107,22 
107,24 
107,27-108,3 
108-109 
108,7 


141 

144 

141 

600 

141 

141 

140, 286 
146 

143 

325 

282 

372 

122 

284 

283 

142 

325 

193 

180, 271, 
283 

283 

210 

141 

140 

193 

205 

143 
283, 348 
284 

140 

143, 279 
7 

283 

11, 346 
280, 327 
284 

271 

283 

362 

284 

143 

140 

140 

141 


108,11-13 
108,16 
108,20-28 
108,26-109,15 
109,7 

109,10 
109,16-18 


IV (109,20-123,17) 


109,15-19 
109,20 
109,20-111,22 


112,1 
112,1-3 
112,2-3 
112,3-18 
112,19 
112,21-22 
112,26 

112,27 
113,2-3 

113,4 
113,9-11 
113,11 
113,17-20 
113,20 
113,21-116,4 
114-117 
114,1-116,22 
114,6-12 
114,13-16 
115,3-4 
115,11-14 
116,5-117,26 
116,19 
116,20-22 
116,27-117,2 
117,5-7 

117,9 
117,9-11 
117,27 
117,27-119,13 
118,5-6 
118,7-9 
119,14-121,29 
119,14-123,17 
120,1-3 
120,5-6 


INDICES 


143 
141, 143 
280 

290 

144 

210 

146 

142, 248, 
251 

286 

349 
147-152 
274 

122 

122 

151 

393 

159 f 
389 

248 

152, 389 
248 

248 

393 

391 

393 

393 

393 

141 

394 

248 

391 

153 f 


248 

249, 391 
248 

391 
155-157 
395 

8 

157 

285 

158 

395 


120,11-14 
120,25-121,3 
120,25-121,5 
121 

121,3-5 
121,5-7 
121,16-19 
121,16-24 
121,21-122,3 
122 
122,1-123,17 
122,3-6 
122,6-123,3 
122,8-9 
122,10-11 
122,12-14 
122,15 
122,15-17 
122,17-123,1 
122,19 
122,20 
122,20-22 
122,20-25 
122,24-25 
122,25-123,3 


122,27-123,3 
123,1-13 
123,9-13 
123,11-13 
123,14-17 
123,17 


V (123,18-136,23) 


123-124 
123,19 
123,20-25 
123,20-124,5 
123,20-124,8 
123,21 
123,24—25 
123,25 
123,25-124,3 
124 app. cnit. 
124,1-5 
124,2 

124,5 
124,5-15 


643 


158 
158 

209 

285 

209 

122 

160 

159 

291 

287 
160-162 
160, 395 
396 

8 

382 

8 

249 

192 

250 

249 

285 

382 

286 

161 

174, 209, 
280, 285 
162 

209 

209 

209 

162 

349 

598 
274, 282 
170 

361 

174 

122 

174 

174 


644 


125,1-3 
125,3-4 
125,8-11 
1259-10 
125,14-29 
126,1-2 
126,4 

126 5-6 
126,7-14 
126,14-16 
126,21-23 
126,22 
126,24-128, 10 
126,25-27 
127,3-7 
127,5-7 
127,5-9 
127,10-16 
127,16-17 
127,21-128,16 
127,27-128,3 
128,6-7 
128,7 

124,8 

124,10 
124,11 
128,25 
128,25-199,1 
128,28 

129 
129,1-130,7 
129,1-131,8 
129,2-3 
129,3-8 
129,4—5 
129,8-10 
129,10 
129,13-16 
129,13-21 
129,16—22 
129,19-22 
129,22-26 
129,22-130,3 
129,26 
129,26-130,3 
129,26-130,7 
129,26-131,8 
130,1 
130,3-4 
130,7-15 
130,26 
131-132 
131,14-16 
131,14-19 


INDICES 


176 
8 
173, 176 
176 
370 
173, 177 
177 
177 
177 
177 f 
177 
178 
384 
178, 236 
178 
178 
122 
178 
290 
178 
179 
192 
122 
345 
348 
345 
173, 179 
179 
7, 351 
271 
374 
266 
173 
180 
280 
180 
199 
180 
326 
180 
364 
180 
326 
264 
180 
260 
262 
264 
264 
180 
284 
282 
122 
175 


131,19-132,2 
131,26-133,13 
132 

132,2-10 
132,5-19 
132,6 
132,11-17 
132,20 
132,20-21 
133,5-6 
133,9-14 
133,12 

133,23 
133,23-27 
133,23-136,23 
133,26 

133,27 
133,27-134,3 
133,27-136,23 
134,1-3 
134,2-136,19 
134,4 

134,4-6 
134,4-9 
134,6-14 
134,7 
134,9-14 
134,13-14 
134,16-17 
134,19-20 
134,22-135,3 
134,22-135,12 
134,23 
135,5-6 
135,15-16 
135,3-13 
135,8-9 
135,13-16 
135,14-16 
135,15-16 
135,16 

135,18 

135,26 
135,26-27 
135,28-136, 11 
136,11-19 
136,17-19 
136,18 
136,19-21 
136,19-23 


VI (136,24-148,22) 


136-137 


181 
283 
280, 599 
181 
271 
351 
181 
4 

4 
181 
181 
122 
264 
265 
262 
264 
264 
260 
329 
264 
183 
277 
263 
278 
263 
277 
263 
263 
264 
263 
263 
384 
347 
264 
260 
264 
268 
265 
266 
269 
264 
264 
268 
141 
264 
265 
260 
268 
288 
265 
142, 218, 
227, 470, 
478 
296 


136,26-137,11 
136,25-140,8 
137 

137,10 
137,12-22 
137,26-138,1 
138 

138,1-3 
138,2 
138,2-3 
138,5-9 
138,10-11 
138,10-24 
138,12-18 
138,18-23 
138,19 
138,22 
138,23-24 
139,4-16 
139,13-14 
139,14-16 
139,21 
139,22 
139,23-140,3 
140,3 
140,8-141,27 
140,13 
140,13-26 
140,15-26 
140,15-141,1 
140,23-26 
141 

141,1-27 
141,2-10 
141,2-15 
141,3 
141,8-9 
141,9 
141,9-10 
141,9-15 
141,11-13 
141,11-15 
141,14-15 
141,15-16 
141,16 
141,16-17 
141,17-18 


141,25 
141,25-142,6 


INDICES 


122 
190 
274, 295 
95 
191 
189 
282 
189 
190 
190 
190, 212 
122 
203 
246 
283 
344 
284 
189 
189 
189 
189 
122 


141,28 
141,28-142,4 
141,28-144,13 
142 

142,1 
142,1-2 
142,2-4 
142,3 
142,5-6 
142,12-16 
142,13 
142,14 
142,15-22 
142,16-17 
142,16-20 
142,17 
142,19-20 
142,21 
142,22 
144,22-144,13 
142,23-143,4 
142,24-25 
142,25-143,3 
143 

143,3-4 
143,4 
143,45 
143,4-144,2 
143,6 
143,7-8 
143,9-10 
143,11-13 
143,13 
143,13-15 
143,13-20 
143,16 
143,16-17 
143,19-20 
143,20 
143,20-21 
143,20-23 
143,21 
143,21-23 
143,22-23 
143,23 
143,24-27 
143,28 
143,28-144,2 
144 

144,1 

144,2 
144,2-3 
144,3-4 
144,4 


645 


195 

194 
190, 197 
282 

471 

193 

195 

431 

198 
203, 207 
477 

246 
298, 325 
201 

203 

201 

7, 199 
199 

200 

281 

198 

199 f 
210 

298 

204 

199 


. 209 


374 

12 

193 

200 

199 f 
202 

201 

299 

190, 471 
199 

199 f 
209 

199 

299 

199, 203 
203 

200 
200, 477 
200 

198 

203 

274 

200 
203, 477 
200, 282 
205 
199-201, 


646 


144,6-10 
144,8-9 
144,10 
144,10-11 
144,10-13 
144,11 
144,11-12 
144,12 
144,14-147,17 
145 

145,11 
145,13 
145,13-20 
145,15-22 
145,20 
145,20-146,2 
145,20-146,7 
145,21 
145,23-24 
146-147 
146,3 

146,7 
146,12-13 
146,17-147,4 
146,19 ff 
146,26-147,12 
147,9-10 
147,10-12 
147,12-14 
147,14-17 
147,20-148,1 
147,23 

148,2 
148,7-8 
148,8-10 
148,14-16 
148,17 
148,19-20 


VII (148,23-161,5) 


148,23 
148,25-149,14 
149,14-16 
149,15-16 
149, 16-19 
149,22 
150 
151,3-5 
151,11 
151,11-12 
151,15 ff 
151,16-17 
151,17 
151,19 


INDICES 


203, 205, 
207 
201 
201 
338 
205 
201 
180, 200 
206 
206 
207 
298 
13 
107 
207 
395 
195 
197, 207 
195 
467 
203 
299 
195 
207 
207 
208 
238 
7 
208 
208 
7, 207 f 
7 
262, 268 
290 
13 
208 
193 
326 
208 
208 
142 
349 
122 
324 
401 
401 
231 
231 
8 
234 
282 
234 
282 
234 
284 


151,25 
151,26 
151,27-28 
151,28 
152,1 
152,1-2 
152,3-4 
152,4-15 
152,8 
152,15-17 
152,20-27 
152,22-23 
153 

153,1 ff 
153,10-13 
153,23-25 
154,1 
154,8 
154,8 ff 
154,8-9 
154,20 ff 
155,1-5 
155,6 ff 
155,10-16 
155,12 
155,13-14 
155,16-17 
155,16-20 
155,17-19 
155,18 
155,19 
155,21-22 
155,23-26 
155,17 
156,1-19 
156,19-20 
157,2-4 
157,4-12 
157,7 
157,13 
157,21 
157,21-27 
158,1 ff 
158,1-3 
158,10 
159,3 
159,811 
159,8-19 
159,12-15 
159,13-15 
159,14-15 
159,9-21 
159,21 ff 
160,3 ff 
160,10-13 


160,14-16 
160,20 
160,22-25 

VIII (161,6-170,24) 
161 
161,6 
161,9 
161,9-17 
161,9-162,3 
161,10 
161,15-162,3 
161,18-19 
161,23-162,3 
162-163 
162,1 
162,3 
162,7-19 
162,8-14 
162,12-13 
162,18 
162,20 
162,22 
162,23 
162,23-163,3 
162,23-163,20 
164,2-3 
164,14—25 
164,16-20 
164,22 
165-166 
165,7 
165,14-166,13 
165,17-29 
165,17-166,6 
166,12-13 
166,21 
166,22 
166,24 
167-168 
167,1-9 
167,24-26 
167,26-169,25 
168,3 
168,6 
168,15 
169 
169-170 
169,8-18 
169,12-25 
169,14-15 
169,17-25 
169,19-25 
170,3-4 
170,410 
170,5-6 


INDICES 
240 170,6-16 
240 170,9 
240 170,15-18 
244 De beatitudinibus (PG 44) 
274, 281 1 (1193) 
349 1193 ff 
122, 349 1193 C 
122 1197 
289, 362 1197 B 
109 1197 C 
383 1200 C 
259 1200 D 
259, 270 4 (1240 C) 
261 5 (1249 A) 
254 1256 A 
8 6 (1264 B-1277 A) 
269 1265 D 
429 1268 B 
122 1268 C 
247 1269 B 
109 1269 B-D 
246 1269 C 
8 1269 D 
246 1272 A 
261 
271 1272 B 
122 1272 C 
378 1273 B 
253 7 (1277 B) 
286, 290 1277 C 
253 1280 C 
383 1280 D 
271 1289 A 
287 8 (1292 A) 
251 De beneficentia (GNO IX) 
274 96-97 
12 99-100 
274 103,13 
254 De creatione hominis (Sermo 
383 primus) (GNO Suppl.) 
281 13,4 
378 De deitate filu et spiritus sancti 
333 (GNO X/2) 
l1 f 20,8 
8, 251 120 f 
281 De deitate fil et spiritus sancti 
269 (PG 46) 
271 573 
275 576 
122 De differentia essentiae et 
290 hypostaseos (PG 32) 
271, 362 [= Basilius, ep. 38] 
289 
383 326-327 
271 De hominis opificio (PG 44) 


647 


288 
253 
289 


563 

529 

522 

518 

515 

527 
511, 522 
522 

523 

522 

536 

536 

537 

537 

556 
537, 556 
559 

537 f 
537 

536 f, 
539 
537, 539 
521, 537 
538 

563 

559 
551, 558 
559 

522 

509 


602 
262, 267 
338 


471 


333 
597 


588 
588 


585, 

587 f 
588 

279, 294 


648 INDICES 


| (129 C) 428 172 D 517 
2 (133 B) 418, 176 A 515, 535, 
516 f 538 
3 (133 C-136 A) 518 176 B 538, 563 
136 A 412 177 A 102 
4 (136) 281 180 C 538 
136 B 417 181 C-D 528 
136 B-D 271 184 C 928 
136 C 518 De instituto christiano 
136 C-D 518 (GNO VIII/I) 160 
5 (137 C) 180 40,10-11 176 
6 (145 B-D) 179 42,7 341 
8 410 45,3 107 
8 (144 A-B) 516 45,8 146 
148 A-B 413 52,20 333 
9 (149 B) 411 56,6 333 
9-10 410 59,1 146 
ll (156 A) 467 59,18 146 
12 (161 D-164 A) 416 76,11 479 
164 B 416 77,18-78,8 157 
164 C 416 85,9 ff 482 
19 (196 D-197 B) 283 85,20 479 
21 (201 B-C) 435 86,13 332 
201 C 438 De mortus (GNO IX) 279 
22 (204 D) 438 36,1-7 285 
205 D 438 36,2 283 
205 D-208 A 438 36,6 283 
208 A 439 40,1 481 
23 (209 B-C) 438 40,23 477, 481 
24 (212 D-213 A) 416 41,2-5 470 
27 (225 A-228 D) 415 41,6-19 477 
225 C-228 A 415 44-45 469 
28 (229 B-233 C) 411 45,13 341 
29 (233 C) 411 53,19 346 
236 B 411 54,16 347 

De hominis opificio (ed. Forbes) 54,18 481 
128,25 345 61,1 347 
198,3 346 67,15 346 
234,20 339 107,21 333 
240,31 333 De mortuis (PG 46) 

De infantibus praemature abreptis 520 D 512 
(GNO I/II 524 A 517 
67-97 491 525 C 559 
75,2 336 532 C-D 515 
79 285 532 D 525 
79,15 100 536 B 563 
81,18 339 536 B-C 559 
81,19 102 De oratione dominica 
82,15-17 267 (GNO VII/IT) 15, 294, 
82,22 102 359, 423 
83 282 f 1 (10,25) 347 

De infantibus praemature abreptis 15,6 ff 107 
(PG 46) 16-22 264 


162 ff 527 2 (27,24-28,8) 182 


28,5-8 
28,11-20 

3 (38,25) 

4 (47,17-48,1) 
48,18-24 
48,18-50,20 
49 
49,1 


5 
5 (65,18) 


De oratione dominica (PG 44) 


1 (1125 B) 

2 (1144 B 
1145 B 
1145 C 
1148 A 

5 (1177 B-C) 
1177 D 

De pauperibus amandıs 
(PG 46) 

I (464 D) 

De perfectione (GNO 
VIII/I) 
175,14-177,14 
194,4 ff 
205,14-2] 
213,17 

De perfectione (PG 46) 
270 C-272 C 
277 D 

De professione. christiana 
(GNO VIII/I) 
135,22 ff 
138,14 ff 
140,18 

De professione. christiana 
(PG 46) 

244 C 

245 D 

De sancta Trinitate 
(GNO II/I) 
11,15-12,5 
13,18-19 

De sancto Theodoro 
(GNO X/1) 
63,8 
65,9 
68,9 
69,20 

De tridui spatio 
(GNO IX) 
278,11 
286,1-12 
286,15-16 


INDICES 


326 
272 
327 
182 
430 
429 
415, 418 
117 
598 
346 


514 
563 
522, 563 
231 
563 
522 
522 


522, 530 


574 
160 
105 
399 
484 


523 
538 


105 
471 
347 


558 
528, 530 


147 
147 
147 


338 
335 
335 
338 


174, 417 
347 
120 
119 


294,14-296,22 
304,10—306,1 


De tridui spatio (PG 46, 


624 D) 
De virginitate (GNO 
VIII/T) 


2,3 
3 (256,23) 
3 (257,20) 
4 

10-12 


10 (288,22-24) 
288,25-26 
289,2 
289,4-9 
289,11-13 
289,14-18 
289,16-17 
290,1-6 
290,3 
290,5-8 
290,6-8 
290,11-13 
290,14-21 
290,21 
290,21-291,4 
290,25-291,9 
291,6-8 

11 (291,15-295,26) 
291,25 
299,2 
299,19 
292,22-23 
293,5-6 
293,6-7 
294,5-6 
294,9 
295,7-10 
295,7-296,9 
296,2-3 
296,3-4 
296,5-6 
296,9-20 
296,21 
297,1 
297,5-8 
297,6-8 

12 (297,12-302,27) 
299,14-300,12 
299,22-23 
299,26 


649 


145 
404 


436 f 


153, 210, 
221, 223, 
508, 519 
234 
353 
353 
598 
203, 212, 
215, 217 
215 
216 
102 
216 
216 
216 
191 
217 
218 
217 
205 
217 
216 
218 
216 
218 
215 
216 
216 
216 
216 
216 
216 
216 
215 
106 
204 
216 
215 
204 
202 
217 
217 
102 
215 
217 
217 
182 
208 
102 


650 


De virginitate (PG 46) 


De vita Gregorii: Thaumaturgi 


De vita Moysis (GNO 


299,28 
300,8-12 
300,18-19 
300,25-302,4 
301,18 
302,4 
302,10-11 
302,18 
302,5-7 
302,20 

14 (308,23) 
309,5 
309,5-8 

15 (310,10) 

15,2 

17,1 (313) 
314,17 


18 (320) 
18 (322,11) 


23 

23 (343,10-17) 
343,11 
343,14-17) 
343,15-16) 


2 (324 B) 
324 C 

11 (368) 
368 B 
368 B-C 

12 (372 C) 
372 C-D 
372 D 
373 C 


(GNO X/1) 
5,24 
9,7 


VII/I) 


I (3,12-14) 
4,11 
6,23 

II 38 
40,20 
45,10 
58,2 
66,20 
77,20-29 


INDICES 
102 78,1 394 
217 78,7-10 394 
199 91,6-7 119 
199 97,18 469 
191 112,18 482 
217 114,8-12 175 
217 114,18-32 175 
217 116,15 443 
217 116,17-23 175 
347 118,1-24 441 
347 118,3-8 128 
333 118,5 442 
203 118,16 ff 441 
479 139,2 482 
157 De vita Moysis (ed. Daniélou: 
600 SC 1) 
349 II 16-18 179 
598 II 25 177 
600 II 47 227 
106 II 69 102 
150 II 184 182 
215 II 219—248 227 
189 II 231 175 
332 II 232-233 175 
226 II 232,1-254,7 227 
203 II 239 175 
II 252,1-4 227 
525 II 271 106 
563 II 299—300 239 
539 De vita Moysis (ed. Simonetti) 
519 f II 247-248 (208-211) 288 
535 De vita Moysis (PG 44) 
519 301 A 563 
558 301 B 531 
519, 536 301 C 531 
512 f 373 C-D 552 
373 D-380 A 531 
376 f 552 
346 377 À 552 
334 381 B 526 
400 B-D 508 
19, 183, 401 B 529 
225, 423, 428 B-429 A 552 
485, 550, 429 B 518, 552 
553, 574 429 D 513 
175 Epistulae (GNO VIVII) 
485 51,15 334 
340 51,21 334 
179 69,5 354 
177 Epistulae (SC 363) 
478 5 (155-163) 586 
478 5 (156,17) 586 
469 19,11 586 
394 24 (286,115) 587 


Epistulae (PG 46) 
3 (1020 C) 


3 (1020 C-D) 
13 (1048 f) 

In ascensionem Christi 
(GNO IX) 
324,12-14 
324,15-16 
325,19-20 

In Basilium (GNO X/1) 
120,6 ff 
122,9 

In Canticum Canticorum 


(GNO VI) 


Prologus (3-13) 

4,13 

I (14,1-42,9) 
10,13-11,7 
15,12 
15,18-16,4 
17-18 
28,22 
21,14 
22 
22,16 
22,19 
22,19-20 
23,4 
29,15 
34,4—5 
36 
37,13 

II (42,10—69,20) 
54,5-9 
55,3-16 
96,12-57,1 
57,1-13 
63,18 
64,2 
67,17 
66,7—9 
68,4 
68,8-10 
68,15 
69,12 

III (70,1—99,2) 


INDICES 


524, 530, 
562 
562 
510 


607 
393 
394 
394 


106 
106 


98, 142, 
160, 203, 
213, 
295-297, 
293 f, 
493, 508, 
574, 576, 
607 


103 


363 
479 
116 
478 
345 
479 
478 
478 
479 
204 
479 
483 
143 
249 
467 


370 
370 
370 
371 
480 
480 
48] 
191 
483 
226 
483 
48] 


72,10 
84,13 
86,12-87,16 
86,13 

89,16 
90,6-91,4 
90,10-16 
91,4-11 
90,11 
95,4-98,6 
96,7-16 
98,9-12 


IV (99,3-135,14) 


100,16-101,4 
102,4 

102,4-6 

104,1 

104,2-13 
104,4 ff 
113,12-114,19 
116,3-117,2 
117,19-119,11 
122,1 

122,5-6 
123,10 
129,20-131,13 


V (135,15-171,7) 


136,2 
147,6-148,1 
150,11-151,7 
153,9-14 
154,18-155,19 
156,10 
157,3-12 
157,14 

158,9 

158,19 
159,15 

160,8 

164,9 


VI (171,8-199,7) 


172,22 
173,7-174,1 
174,1-13 
179,6 
179,20-183,15 
183,7 

186,8 


VII (199,8-244,2) 


207,7 
212,4-10 
214,19—215,14 
226,3 


VIII (244,3-261,4) 


477 
483 
227 
467 
485 
226 f 
375 
375 
483 
226 
376 
226 


375 
484 
375 
485 
375 
484 
376 
377 
377 
143 
143 
481 
385 


478 
373 
377 
377 
380 
347 
380 
341 
482 
483 
479 
483 
347 


476 
367 
367 
483 
225 
468 
483 


483 
385 
385 
333 


651 


652 


245,21-247,18 
245,21-246,5 
245,93 
246,2-5 
246,3-247,18 
246,8-12 
246,10-11 
246,13-15 
246,18 
250,14 
251,1 
256,5-257,5 

IX (261,5-294,2) 
264,16 
271,11 
272,18 
280,11 
981,18-282,7 
285,16 

X (294,3-314,10) 
305,9 
306,8 
308,5-311,7 
309,5 
309,5-9 
309,14 
310,4 
314,7 

XI (314,11-340,3) 
318,15 
319,3 
319,5 
320,9-10 
322,4-324,12 
324 7-29 
339 
333 f 
333,13-334,12 
334,11-18 
336,1-11 
336,1-12 
337,16 


XII (340,4-370,13) 


342 9-344 11 
345,7—10 
345,11-346,1 
345,11-347,5 
347,1-5 
347,18-349,17 
349,17-352,5 
350,19-351,8 
351,13 

353,16 
356,12-15 


INDICES 


212 
225 
341 
437 
175 
225 
213 
225 
482 
483 
484 
386 


484 
102 
345 
102 
385 
485 
220 f 
337 
337 
220 
482 
217, 220 
333 
482 
479 


345 
333 
333 
212 
226 
227 
249 
418 
365 
366 
227 
366 
469 


363 
379 
379 
363 
379 
364 
364 
379 
340 
337 


227 


357,3-18 468 
XIII (370,14-399,3) 
383,15-19 385 
384,21—385,6 386 
385,22-386,9 386 
394,2 484 
XV (429,16-469,9) 
439,3—440,7 377 
439,3-440,10 226 
439,16-20 377 
443,9-444,3 385 
456,16-457,19 368 
457,20 ff 438 
457,20-460,2 368 
466,5-469,9 204 
468-469 282 
37,16 348 
425,8 333 
439,19 346 
448,7 344 
468,16 347 
68,7 340 
In Canticum Canticorum (PG 44) 
Prooemium 
756 f 508 
764 B 509 
1 (765 C) 563 
764 D 523 
765 D 529 
768 A 529 
772 À 529, 562 
772 D 563 
772 D-E 521 
7771D 563 f 
2 (805 D) 515, 539, 
563 
808 A 539 
3 (824 A-B) 513 
808 D 563 
816 B 525 
821 B 563 
824 A 529 
824 A-B 539 
824 B-C 539 
824 C 539 
4 (832 A) 514 
833 B 541 
833 B-C 541 
833 D 541 
836 C 531 
841 B 563 
841 C 563 
5 (857 D) 531 
865 C 530 


INDICES 653 


868 C-D 541 1093 C-1096 A 540 
876 A 531 1096 A 540 
876 C 562 1109 B-C 555 
6 (889 C) 513, 533 1112 ff 555 
900 D 519 f 1112 A 555 
7 (920 C) 526 1115 C-D 541 
909 D 539 1116 C 555 
913 A 562 1116 D-1117 C 555 
917 B 562 1117 A 542, 561 
8 (940 D) 531 1117 B 563 
94] A-B 539 1117 C 563 
94] B 536 1117 C-D 555 
949 B 542 1117 D 563 
9 (961 A) 522 1117 D-E 514 
961 521 In Canticum Canticorum 
968 C 513, 563 CorPat 13, 67 577 
972 C 514, 539 CTePa 72, 278 576 
10 (989 C-993 D) 550 FC 16/2, 
989 D 550 548,20-550,14 427 
989 D-992 A 555 In diem luminum (GNO IX) 
992 A 550 227,26 333 
992 B 550 229 602 
11 (993 O) 551 In diem natalem (GNO X/2) 
993 D 551 268 600 
1001 B 531 In Ecclesiasten (GNO V) 98, 210, 
1004 D-1005 A 552 229 f 
1008 A 553 I 599 
1109 B 515 II 599 
1009 D-E 557 III 599 
1012 D 553 III (319,11-324,2) 98 
12 (1016 C) 553, 561 IV 599 
1020 C 514 IV (341,16) 353 
1025 D-1028 A 553 V (353,12) 478 
1028 A 553 354,4 340 
1028 B 550 f, 354,9 340 
558 VI (372,3) 349 
1028 C-D 553 386,20 341 
1037 B 553 VII 213-215, 
13 (1041 C-D) 553 219 
1044 A 554 400,21-401,2 213, 443 
1044 C | 563 407,1 485 
1044 C-D 546, 554 411,15 ff 482 
1045 A 554 412,6-19 214 
1048 C 554 412,10-12 215 
1048 D-1049 A 554 412,14 214 
1052 A 554 413,14-414,1 212 
1053 C 526 414,5 95 
13-14 (1048 414,6 215 
D-1085 A) 554 414,7-9 214 
15 (1088 A) 554 414,10-12 214 
1089 D 554 414,13-19 233 
1092 C-D 554 415,1-2 213 
1093 A 554 415,2-9 213 


1093 C 513, 515 415,17-416,8 213 


416,1 
416,5 
VIII (437,4) 


In Ecclesiasten (PG 44) 


I (624 B) 
633 A-B 
IV (672 A-B) 
VI (701 D-704 A) 
704 A 
704 C 
708 A 
708 A-B 
VII (724 D-725 A) 
725 C 
729 A 
729 B 
VII (737 D) 
740 A 
741 D 


In Ecclesiasten 1,13 


(SC 416,144 f) 


In Flacıllam (GNO IX) 


475,3-16 
476,14-16 
477,13-21 
478,12-16 
478,16-20 
478,20-479,1 
479,1-3 
479,3-4 
479,5-6 
479,6-8 
479,8-10 
479,10-21 
480,1-15 
480,15-20 
480,21-23 
480,24-25 
480,25-481,2 
481,6-8 
481,8-14 
481,17-482,25 
483,13-484,2 
486 

486,4 

486,17 
487,12-25 
488,1-5 
488,5-15 
488,15-489,3 
489 5-12 
489,12-490,2 


In Hexaemeron (PG 44) 


65 D 


INDICES 


68 C 3-4 

77 A 

79 D-81 A 
113 A 

117 D-120 B 
120 D-121 D 

In Hexaemeron 1,8 
(SC 26, 120-122) 

In illud: Quatenus uni ex his 
fecistis (GNO IX) 
111-113 
112,1-4 
113,5 
121 

In illud: Tunc et ipse filius 
(GNO III/II) 


18,1-18 
In inscriptiones Psalmorum 
(GNO V) 
pars I 
l (25) 
25-26 
25,11 ff 
25,11-16 
25,23 
26,5 
26,18 
26,19 ff 
26,23-28 
6 (40,21-23) 


3 (75,28-76,12) 
75,29-76, | 
76,6 

5 (83,1) 

8 (100,7) 
100,17 

9 (106,12-29) 

10 (114,3) 

11 (115,22-25) 
116,14-25 


119 
361 
361 
426 
427 
275 


416 


262 
267 
333 
262 


602 
283 
340 
205 
205 
205 


19, 230 


281 
250 
342 
244 
333 
333 
350 
333 
182 
477 
482 
105 
106 
340 
347 
340 
350 
339 


132 
477 
484 
468 
333 
333 
459 
339 
125 
182 


12 (124,13) 

4 (155,25) 
156,3 
156,24 f 

16 (175,17 ff) 

In inscriptiones Psalmorum 
(PG 44) 
pars I 

l (433 A) 
433 C 
4 (448 B) 

5 (452 C) 
6 (456 A) 

7 (457 B-C) 
461 C 
464 B-C 
464 D 
465 A 

8 (472 D) 
473 A 

pars II 

2 (489 C-D) 

8 (516 C) 
516 D 
528 A 

11 (544 B) 
544 C 
545 A 
545 A-B 
548 C 
549 D 

12 (557) 

14 (577 D) 
580 C 
585 C 
585 C-D 
588 AB 
588 D 

15 (593 D) 

16 (597 D) 
605 B 


In luciferam sanctam domini 


resurrectonem (GNO IX) 


319,16 
In Meletium (GNO IX) 
448,5-10 
450,2 
451,12 
In Pulchenam (GNO IX) 
461,6-9 
461,9-14 
461,14 
462,6 f 
462,11 


INDICES 655 

340 462,11-12 492 

469 462,12-13 492 

468 462,15 49] 

484 462,16 f 491 

484 462,17-24 491 
463,1 492 
463,2-7 493 
463,7-10 493 

512 463,21—26 49] 

512, 563 463,22 492 

512 465,9-11 495 

562 465,10-11 494 

563 465,21—26 491 

522 467,3 349 

560 469,25 353 

560 486,13 347 

560 In XL martyres Ib 

564 (GNO X/1) 
153,10 334 

519 In XL martyres. II 
(GNO X/1) 

509 160,1 334 

523 160,30 335 

312, 562 162,29 335 

524 163,15 335 

523 f 164,10 334 

562 165,19 335 

512 166,15 335 

529 In sanctum. Pascha 

529 (GNO IX) 174, 598, 

563 600 

511 255,24 468 

560 264-268 262 

560 In sanctum et salutare Pascha 

560 (GNO IX) 174, 607 

530 In sanctum Stephanum II 

531, 562 (GNO X/1) 

559 99,1 334 

563 100,21 338 

521 103,3 333 

531, 562 104,14 333 

In sextum Psalmum (GNO V) 

189,3 ff 430 

333 190,17-18 269 
190-191 262 

494 193 262 

338 In sextum Psalmum (PG 44, 

353 612 A) 563 

487 Oratio catechetica (GNO III/IV) 

491 98, 174, 

491 569, 575, 

493 579, 607 

491 5 (17,14-22) 100 

491 5 (18,7) 100, 104 


656 INDICES 


21,1-26,12 430 83-83 404 
21,16 425 173-174 (385) 414 
21,16-22,10 429 352,8 341 
6 (25) 412 Refutatio confessionis Eunomu 
8 (30) 414 (GNO I) 
10 (38,539, 10) 461 3 (297,13 ff) 527 
11 (39,11-40,6) 455 3 (297,18) 515 
40,4 469 4 (298,11) 562 
24,1 ff 434 80 (327,21 f) 526 
28 (72) 418 112 (340,27-341,1) 523 
29,17 346 113 (341,13 f) 526 
30,4 346 179 (368,6) 562 
33 (83) 416 Vita S. Macrinae 
33,21-22 277 (GNO VIII/I) 596, 598 
35,16-23 434 410,21 394 
35,20 ff 435 410,23 334 
37 (93 f) 417 411,12 394 
40 601 411,13 334 
45,11 485 
55,1 434 Gregorius Thaumaturgus 293, 544 
55,21 428 In Origenem oratio panegyrica 
79,17 ff 436 (ed. Koetschau) 
80,12 ff 436 2,13 (7,16-19) 516 
87,15 427 32,1-2 (28,25-27) 516 
90,5 347 
91,11 339 Heracleon 316 f, 321 
105,13-14 277 
Oratio catechetica (PG 45) Heraclitus (ed. Diels-Kranz) 510 
5 (21 O) 535, 563 22 B 85 132 
21 D 517 
24 C 517 Herodotus Historicus 
16 (52 D) 525 1,30-33 335 
21 (57 D) 530 1,31 335 
25 (65 D) 524 1,32 336 
32 (80 B-C) 525 
84 A 526 Hesiodus 
35 (88 A) 524 Opera et des 
36 (92 D) 527 171 353 
37 (93-97) 528 287 ff 107 
39 (100 A) 563 
40 (104 B) 563 Hieronymus Stridonensis 136 
Oratio catechetica (ed. Srawley) Commentarius ın Ecclesiasten 
5 (24,5) 100, 104 (CChr.SL 72) 
6 (30,9-31,6) 179 I 1 (250,16-251,4) 472 
9,2 241 De vins illustribus 128 
30 (112) 573 (PL 23, 753 A-B) 587 
Oratio. catechetica Dialogus adversus 
(übers. Barbel) Pelagianos II 5 239 
31,24-32,1 (47) 435 Epistulae 
74,8 (74) 437 30,1 (CSEL 54, 243) 472 
Refutatio confessionis Eunomi 60,8 502 
(GNO IP) 128,3 (CSEL 56, 159) 601 
15-16 232 


55 400 f Hilarius Pictaviensis 136 


Hippocrates 


Homerus 124 
Ilias 18,78-100 
Odyssea 
V 102 ff 
(ed. Nauck 57,17) 
20,347 


Inschriften der griechischen 
Städte aus Kleinasien 


(IK) 12, 314 f 


Inscriptiones Graecae ad res 
Romanas pertinentes (IGR) 


Inscriptiones Graecae m Bulgarıa 


repertae (IGBulg) 1561 


Inscriptiones. Italiae (It) 
IV 1,77 


Inscriptiones. Latinae selectae 
(ILS) 9466 


Ioannes Cassianus 
Conlationes (CSEL 13) 
III 6 (74) 
VIII 11 (227) 
XI 9 (324) 
De spiritu et amma 57 


(PL 40, 822) 


Ioannes Chrysostomus 


Ad Theodorum lapsum 
1,12 
10 
De virginitate (PG 48, 537) 
Homilia in epistulam I ad 
Corinthios 40,5 
(PG 61, 354) 
Homilia in epistulam. ad 
Philemon (PG 62, 704) 
In Matthaeum homiliae 
(PG 57) 
XV 3 (226) 
XV 3 (230 fin.) 


Ioannes Damascenus 
Expositio fidei (ed. Kotter) 
15,IL1 (43,9) 
15,IL1 (44,1 ff) 


151 


132 


101 
453 


505 


505 


505 


499 


505 


472 
481 
481 


481 
136, 
294, 
602 
264 
269 
544 
604 
604 


122 
122 


433 
437 


INDICES 657 


Ioannes Georgides 134 


Ioannes Stobaeus (ed. Hense) 
Anthologia III (I 567-577) 223 


Irenaeus Lugdunensis 


Adversus haereses (SC 211) 


I 6,1-2 321 
HI 22,1 276 
IV 19,2-3 Massuet 231 
V 9,4 276 
33-34 276 
36,1-2 276 
Isaak von Ninive 302, 
305 f 
De perfectione religiosa 

65 307 
75 307 
80 307 


Isidorus Hispalensis 
Etymologiae II 24,8 
(ed. Lindsay) 472 
In libros veteris ac novi 
Testamenti prooemia 


(PL 83, 164 A-B) 472 
Isocrates 
Oratio 15,20 170 
Iulianus 
104 B 501 
106 A 501 
109 C 501 
110 A-112 A 502 
112 B 501 
114 A-115 D 501 
116 A-D 501 
116 D-126 A 501 
123 D-124 A 501 
129 B 501 
Jakob von Edessa 294 
Johannes von Dalyatha 295, 
300-306, 
308-310 
Centurienkommentar 303 
Epistulae (PO 39/3) 
130-137 301 
131 300 f 
151-152 301 
14 (345) 309 


658 


Joseph der Seher 


Lactantius 
De divinis institutionibus 
(CSEL 19) 
VI 13 (532) 
60 (745-747) 


Laudatio Turiae 


Leo Magnus 
Epistula ad Demetriadem 
(PL 55, 178 B) 


Sermo 


29,2-3 (CChr.SL 138, 
149-151) 

39,5 (CChr.SL 138 A, 
218) 


Libanius 
Orationes 
20,4 
20,10 
22,8 


Lucianus Sophista 


Demonax 49 


Marcus Aurelius 
Ad se ipsum VII 48,1 f 
(ed. Dalfen 73,29-74,1) 
Meditationes 


Melito Sardensis 
Peri pascha 25 


Menander Rhetor 
Epideixis 
II 376,9-13 
II 421,19 ff 
H 421,30-31 


Methodius Olympius 
Convwium (GCS) 


INDICES 
295, 303, 8,4 107 
305 f, 8,8 n. 191 (90,11 ff) 525 
309 De resurrectione (GCS) 
I 35,2 (274,4 ff) 516 
169 II 24,4-5 (380,5 ff) 518 
Minucius Felix 
481 Octavius 17 
171 (ed. Beaujeu 22 f) 480 
499 Nemesius Emesenus 
De natura hominis 19 177 
136 
Nestorius von Beth Nuhadra 303 
481 
Numenius 
251 Fragmenta 101 
129 
Origenes 113 f, 
120, 124, 
481 136, 198, 
414, 443, 
481 470, 474, 
478, 484, 
510, 595 509, 511, 
516, 518, 
504 521, 564, 
504 596 
504 Commentarii in Canticum 
Canticorum 509 
Prologus (GCS VIII 
126 76,4 ff = Lommatzsch 
308 f) 529 
Prologus (GCS VIII 
85,14 ff = Lommatzsch 
480 322) 525 
3,1-23 (SC 375, 
103 128-142) 473 
265 143,3 ff (SC 376, 
265 770-772) 476 
102 Commentani in Genesim 518 
265 Commentar in Ioannem (GCS) 
1,27,189 245 
1,59 249 
II 6,40 249 
13,60 321 
19,147 (SC 290,136) 116 
Commentarii in Matthaeum 93 
499 X 14 (SC 162, 200) 269 
500 XVI 16 (GCS X 
500 526,1-29 = 
PG 13,1425 B) 123 
509, 517 XVII 8 (PG 13, 
510 1504 A) 136 


19 (PG 13, 1337 A) 
28 (GCS 40,662,10 f) 
Commentariorum Series tn 
Matthaeum (GCS 38) 
70 (166-167) 
70 (171) 
70 (179,6-10) 
72 (171) 
72 (171,29-31) 
Contra Celsum (GCS) 
III 28 (226,6 ff) 
226,15 
37 (234,3) 
41 (237,8) 


25-26 (SC 147, 
242-245) 
48 (120,6) 
68 (139,12 ff) 
VII 36 (186,19 ff) 
44 
De oratione (GCS) 
XXIII 1-5 (349-353) 
XXIII 5 (353,12 f) 
De principis (GCS) 
I 1,7 (24,18 ff) 
4,1 
6,2 
II 1,2 
3,4,25-3,16 
3,5,28 
3,6 (122,20) 
3,6 (123,7) 
3,6 (123,10) 
3,6-7 
3,7 (126,9 f) 


6 (145,19-20) 


6,2 
6,8 (289,31 f) 


IV 2 
4,10 
Fragmenta in Lucam 80-Ra 
195 (SC 87, 536) 


INDICES 659 
531 f Fragmenta in Matthaeum 
480 79 ff (GCS 41/1, 47 ff) 
mit Nachtrag GCS 
41/2, 72 f 123 
267 81 (GCS 41/1, 48) 126 
267 84-85 (GCS 41/1, 49f) 172 
262 Homiliae in Exodum 8,6 
269 (233 f Baehrens) 172 
269 Homiliae in Ezechielem 2 105 
93 Homiliae in Genesim 
524 1,13 (GCS VI 17,9 ff) 524 
564 13,3,83-4,49 (SC 7 bis, 
564 324-328) 199 
564 Homiliae in Ieremiam 14,10 
562, (GCS III 114,18 ff) 525 
564 Homiliae in Leviticum XIV 3 277 
564 Homihae in Lucam 
245 8,2 104 
99 8,4 103 
105 23,3 (SC 87,315,20) 479 
Homiliae in Numeros 21,1 
262 (GCS VII 200,21 ff) 544 
564 Homilia 5,4 in Psalmum 
544 XXXVI (PG 12, 
535 1362 D-1363 A) 275 
245 Selecta in Psalmos 
(PG 12, 1128 A) 481 
272 
534 Philo Iudaeus 123, 
509—511, 
534 f 516, 518, 
414 534, 544, 
279 548 f, 
424 561, 596 
437 (CW = ed. Cohn-Wendland; 
437 CH = dt. Cohn-Heinemann) 
123 De aeternitate mundi 77 
123 (CW VI 97,6) 543 
123 De Cherubim 50 (CW I 
122 182,15; CH HI 185) 548 
93, 123, De confusione linguarum 
276 99-100 424 
205 De decalogo (CW IV) 
269 73 (285,13) 522 
100, 134 (299,1 ff CH I 
104, 400) 544 
414 134 (299,3) 543 
414 De ebrietate (CW Ui 
122 f, 101 (189,23) 543 
277 196 (280,6) 543 
103 De Iosepho 
104 131-136 265 
146 (CW IV 91,19) 543 
479 De opificio mundi LI 146 100 


660 


De plantatione 126 


De posteritate Caini 15 


De praemus et poems 45 


(CW II 158,15) 
(CW II 4,8 ff) 


(CW V 346,5 ff 
CH II 394) 


De sacrficus Abelis et 


Cain 68 


De somnus I 21 


De specialibus legibus IV 202 


De vita Moysis (CW IV) 


Quis rerum dwinarum heres sit 


Quod Deus sit immutabihs 


8 (CW II 58,12 ff) 


Quod omnis probus liber sit 5 


(CW III 209,11) 
(CW V 256,2) 


I 113 (146,11) 
II 24 (205,16 ff) 


(CW III) 
64 (15,20 ff) 


69 (16,14 f CH V 


238-239) 
84 (20,10 ff) 
216 (49,7) 


265 (60,17; CH V 283) 


309 (70,10) 


79 
173-178 


(CW VI 2,7 ff) 


Philostratus Sophista 
Imagines 2,6 


Plato Philosophus 


Alcibiades maior 


127e9-131d5 
132b4-134b6 
132d5-133a3 
133a 
133b7-c6 
133c1-18 
133c8-9 
133c8-17 


INDICES 
133c10-11 
543 133c13-14 
133c13-15 
549 133c18-el 
133c20 
Apologia 
535, 548 34c 
35d 
425 Charmides 
159a9-160d4 
543 167c8-d2 
Cratylus 
543 396 B 
402a 
543 439b-440d 
520 440c-d 
Epinomis 379c 
Gorgias 485b4 
220 lon 534b 
Leges 
548 I 626d 
520 I 653c1-2 
543 II 
548 IV 716 
543 IV 71624 
V 731b3-4 
543 X 891e 
391 X 893e-894a 
265 X 893e-894d 
X 894b-d 
535 X 895a-b 
X 895b 
X 897a 
126 X 904d 
XI 935c-936b 
114, 123, XII 947d 
151, 166, Parmenides 
169, 176, 138b-c 
300, 156c-e 
424 f, Phaedo 
429, 67c 
443 f, 67c-d 
517, 67d 
519 f, 78c 
534, 80c 
599 8lal-2 
83d 
223 96a-99c 
223 107c1-114c8 
223 109 
180 109b7-8 
224 109e2-110al 
223 110al 
224 114b-c 
223 


224 
224 
224 
224 
223 


166 
166 
198, 224 
127 
223 


545 
422 
422 
422 
321 
492 
271 


167 

132 

131 

105 

133 

132 

422 

434 

428 

428 

428 

428 

428 

322 

166 

335 
442, 472 
428 

422 

122, 413 
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